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श्रीचारित्र स्मारक ग्रन्थमालाफे कुछ कई ग्रन्थ 

अताम्पर-दिगम्धर-दोनों फिरकोका मतैक्य दरसाते 
शाल्रपाठोंका संग्रह व उनका पग्रमाणमूत अवलोकन | 
मूल्य-देढ रुपया। 

धर्मबिन्दु-धर्मके मूल विचारोंका स्पष्टीकरण करनेवाला 
सूत्रात्मक ग्रन्थ व उसका विवेचन । मूल्य-चार रुपया। 

जैन परंपरानो इतिहास-भ. महावीरस्वामीसे वि. सं. 
१००० तकका जैन श्रमण-परंपरा, राजा-महाराजा, मंत्री- 
महामंत्री, आवक-श्राविका, गण-गच्छ, तीय-महातीय, शात्र- 
साहित्य आदिका इंखछाबद्ध इतिहास । (छप रहा है) 

श्रीचारित्र स्मारक पअ्न्थमाला 
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प्रकाशकीय निवेदन 
अ्री चारित्र स्मारक ग्रन्थमालाने इतः पूर्व प्राकृत, संस्कृत, हिन्दी व” 
गुजराती भाषाओंके अनेक ग्रन्थ प्रकाशित किये हैं और जनताकी 
सेवामें नाना प्रकारका साहित्य पेश किया है। बहुत अरसेसे हमारी 
यह कामना थी कि, जैन-जेनेतर जिज्ञासुओंके हाथमें रक्खा जा सके 
ऐसा जैनधम--जैन दशैन--विषय एक हिन्दी अन्थ प्रकाशित किया जाय |... 
इस “ जिनवाणी ? ग्रन्थको प्रकट करते हुए, हमारी दीपकाढीन उस 
कामनाको सफल होती देखकर हम अति हषे व संतोषका अनुभव 
करते हैं। 
श्रीमान्‌ डॉ. हरिसत्य भद्गचायेजी एम. ए., बी. एल., पीएच. डी. 
जैन साहित्यके गहरे ज्ञाता हे । उन्होंने बंगला या अंग्रेजी भाषामें जैन- 
धर्म विषयक छोटे वडे अनेक छेख-निबंध लिखे हैं | उनमेंसे चुने हुए 
कुछ बंगढा छेखोका गुजराती अनुवाद जैनोके लोकप्रिय लेखक श्रीमान्‌ 
सुशीलभाई ( श्री. भीमजीभाई हरजीवनदास परीख )ने करके ' जिनवाणी * 
नामक गअन्थमें संगहीत किये थे। यह ग्रन्थ उसी ' जिनवाणी 'का 
शब्ददा: हिन्दी भाषान्तर है। 
अहमदाबाद-निवासी श्रीमान्‌ शेठ खेमचन्द्‌ प्रेमचन्द मोदीकी 
संपूणे आर्थिक सहायतासे उनकी स्वगस्थ घर्मपत्नी श्रीमत्ती मणिबहिनके 
स्मरणाथ यह पुस्तक प्रकाशित की गई है, इस लिये हम उनके बहुत 
ऋणी हैं । 
साक्षरत्न श्रीयुत सुशोलुमाईने इसका हिन्दी अनुवाद करवानेकी 
हमें अनुमति दा है और साथ ही ऐसे अन्य लेख गुजराती व हिन्दीमें 
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स्व, श्रीमती मणिवबहेन खेमचंद मोदी 
हाजापटेलनी पोढ्मां : खाराकुवानी पोछ् 


जन्म : अमदाबाद अवसान : 
८ ओंगह्ट १८९३ २८ ओकटोबर १९५० 





हि 


प्रकाशित करनेकी उत्साहपूर्ण सूचना की है; उंझा फार्मेसीके माल्कि 
श्रीमान्‌ भोगीछाल्माई नगीनदासजीने हिल्दौरीवाले वैध गोपीनाथजी 
गुप्तके पास स्वयं प्रकाशित करनेके हेतुसे तैयार करवाया हुआ यह 
अनुवाद हमें सह प्रकाशनाथ दिया है; इस अनुवादका गुजराती 
प्रन्थके आधार पर श्री. रतिछाछ दीपचंद देसाईने संशोधन किया है; 
और शारदा सुद्रणालयने इसे सुचारु रूपमें मुद्रित किया है - एतदये 
इन सभीके हम ऋणी हैं एवं उन्हें धन्यवाद देते हैं । 

हिन्दी भाषाभाषी जनता (और राष्ट्रमाषाकी इश्टसिसि अब तो 
सारा देश ) इस ग्रन्थके द्वारा मारतके एक विश्ुुद्ध एवं गौरवपूर्ण दरशीनको 
पहिचाने और उसके द्वारा भारतीय संस्कृतिका दशेन करके भारतवषेकी 
नैतिक एवं आध्यात्मिक ग्रगतिमें अग्रसर हों ऐसी अमिवाषा करते हुए 
हम यह गन्थ जिसुओंके करकमलोंमें पेश करते हैं। 


ि 


अदमदाबाद्‌. --अकाशक 
१8८ हक (श्रीचांरित्र स्मारक अंथमाला. ) 


संक्षेपर्मे --- 
[ गुजराती संस्करणमें लिखित भूमिका ] 

-- जिनवाणी ” नामक बंगला मासिक पत्रसे अनुवादित ये 
लेख यथावकाश ऋमरशः गशुजराती मासिक पत्रमें प्रकाशित हो रहे थे। 

---दोःतीन छेख प्रकाशित होनेके पश्चात्‌ ऊँझा-निवासी वैचराज 
नगीनदास छगनढाढ शाहका ध्यान इस ओर आंकर्षित हुवा और 
उन्होंने सन्देशा भेजा: “ ये लेख पुस्तकाकार प्रकाशित हों तो विद्वानों- 
के हाथमें सग्रहके रूपमें पहुंच सकें। ” 

---संक्षेपमें इस पुस्तककी यह जन्मकथा है । 

---इन लेखोंके मूल लेखक श्रीयुत्‌ हरिसत्य भद्यचार्यजी हैं। वे 
जैनशाल्र-साहित्यके पारंगत होनेका दावा नहीं करते। उन्होने ये लेख 
जैनशात्ष-सिद्धान्तेंके अभ्यासी होनेके नाते ही छिखे हैं। एक जैनेतर- 
के यथाशक्य सावधानी रखते हुए भी क्वचित्‌ श्रम होना सम्भव है। 
इने लेखोंमें कहीं ऐसा हुवा है या नहीं यह मै नहीं कह सकता । 

-- श्री. भद्गाचायजीने जिन ग्रन्थोंका अध्ययन किया है. उनके 
अनुसार पाठभेद हो, या ये लेख कई वर्ष पहिलेके लिखे हुवे होनेके 
कारण इनमें, अभी हालहीमें ज्ञात होनेवाले ऐतिहासिक विवरण न 
हों तो यह एक स्वाभाविक वात है । 

---उन्हें जैन दर्ीनमें कितनी श्रद्धा है, कितना मान है, यह वात 
तो इन लेखोंकी एक एक पंक्ति कह रही है । 

“इनका तुलनात्मक अध्ययन एवं धाराप्रवाही ठेखन- 
शल्ककी देखकर तो किसी भी जैन या जैनेतरके हृदयमें इनके लिये 
सम्मान उत्पन्न हुवे बिना नहीं रह सकता। 


९, 


---“/ जिनवाणी ” मासिक पत्र दीर्घायु ग्राप्त 3 कर सका, अत 
एवं भद्गचार्यजीके लेख भी अधूरे ही रह गए, यह खेदकी बात है। 
जैनेतर जिज्ञासु जैन दर्शबको किस श्रद्धाकी इृश्टिसे देखते है यह बात इन 
लेखोंसे प्रकट होती है । ु 

---बनारस हिन्दू युनिवर्सिटीकी जैन व्यास पीठ ( चेअर ) के 
जध्यक्ष श्रीमान पंडित सुखछालजीको कुछ लेख संशोधनकी दृश्टिसे दिखला 
लिए गए है, और यथेष्ट अवकाश न होते हुवे भी उन्होंने इन लेखोंको 
पढ़ा और निदर्शन भी लिख भेजा है। 

---श्री. पे. सुखछालजी, पूज्य मुनिराज दशेनविजयजी, श्री. पं. 
भगवानदासभाई एवं श्री. हीराचन्द्रभाईने परामरी और सूचना देने तथा 
टिप्पणी आदि लिखने एवं प्रफ-संशोधेन आदियमें जो सहयोग दिया है 
उसके छिए इन सज्जनोंका मैं अन्तःकरणसे आमार मानता हूं। 

--ऊँझ्ा-निवासी वैधराज श्री. नगीनदासभाईने पुस्तक-प्रकाश- 
नकी समस्त व्यवस्था कर दी और मुझे प्रोत्साहित किया; इसके लिये 
उनका भी ऋणी हूं । 

इस पुस्तकमें जो दोष रह गए हों, उनकी सूचना जो सजन देंगे 
उनका मै कृतज्ञ हंगा, एवं यदि दूसरो आदधत्तिका शुमावसर प्राप्त होगा 
तो उन दोषोंकी पुनराद्ृत्ति नहीं होने दूंगा। 

पुनथ-- 
[ हिन्दी संस्करणके अवसर पर ] 

जिस समय मेरा स्वास्थ्य अच्छा था उस समय आदवश्यक 

साहित्य-प्रवृत्तिक अतिरिक्त बंगछा छेखोंका गुजराती भाषामें अनुवाद 
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करना यह मेर लिये एक रस और शौखका काम बन गया था | 
सौमाग्यसे बंगढ्ममें प्रकाशित होती “ जिनवाणी ” पत्रिका मेरे देखनेमें 
आई। उसके चार-पांच अंक किसी तरह प्राप्त किये। मान्य श्री 
हरिसित्य वाबूके लेखोने मुझे मुग्ध किया। फिर तो “जिनवाणी ! के 
हो सके उतने अंक प्राप्त करनेका यत्न किया । बंगालमें अधिक परिचिय 
एवं पहिचान न होनेके कारण अधिक अंक तो ग्राप्त न हुए, तो भी 
जितने ग्राप्त हुए उनमेंके छेखोंका अनुवाद करके उन्हें “ जिनवाणी 
नामक ग्न्थरूपसे प्रकाशित किये। गुजराती 'जिनवाणी 'का अच्छा 
सत्कार हुआ जानकर मुझे खुशी हुई । आज गुजराती “ जिनवाणी'का 
हिन्दी संस्करण प्रकट हो रहा है, और उसमें मु. श्री. दशनविजयजी 
व ज्ञानविजयजी ( त्रिपुटी )की प्रेरणा मुख्य कारण है, यह मेरे लिये 
सौभाग्यकी वात है । हिन्दी अनुवादको मैं सरसरी तौर पर देख गया 
हूं। हिन्दी अनुवादका सम्पादन बहुत सुन्दर हुआ है यह वात 
पुस्तकके देखते ही कह सकते है । 

यदि मेरा स्वास्थ्य ठीक होता तो ऐसे सुन्दर रूपमें प्रकाशित 
होते ग्रन्थमें कुछ और नये अनुवादोको दाखिल करके इसे अधिक समृद्ध 
करनेकी कोशिश करता । श्री हरिसत्य वाबूके अतिरिक्त श्री महामहोपाध्याय 
विघुशेखर वाबू एवं श्री सतीश वावृके कितनेक लेखोंको अनुवादित 
करके दिया जाता तो उन लेखोंकी दौछी और उनमेंका मसाला पाठक- 
गणके छिये आदरणीय वन जाता। आज न सही, दो दिनके पश्चात्‌ भी 
वंगछा साक्षरेकि क्रितनेक लेख ग्रन्थरूपसे प्रकट करने योग्य हैं । 


भावनगर, ता. ३-३-५२ -छुशील 


दो शबदेँ 


जैन सिद्धान्तोंके तारिबक विवेचन सम्बन्धी प्रन्थ पढ़नेकी 
मेरी पुरानी इच्छः इस पुस्तकका अदुबाद करप्नेसे किली हृद्‌ ' 
तक पूरी हुईं है, इसके लिये में' इस पुस्तकके प्रकाशकोंका 
कतज्ञ हूं । 

मुझे जेनधर्सके क्रियाकाण्ड ओर सिद्धान्तोंमें विश्वास 
दो या न दो, परन्तु इस पुस्तकके पढ़नेसे में यह अवश्य 
समझ सका हँ कि प्राचीन जैनाचाय केवर सुक्तिमार्गान्‍्वेषी 
ही नहीं थे अपितु वे वेशानिक भी थे। ओर जन दर्यनमें 
कई घिद्धान्त ऐसे हैं ज्ञो इस थुगके वेशानिक सिद्धान्तोंले 
टकर ले सकते हैं। उनमें कितनी सत्यता है' यह कहना 
तो मेरे अधिकारके बादरकी बात है, परन्तु मुझे वे वेशानिकोंके 
मनन करने योग्य अवद्य प्रतीत होते हैं । 

जो छोग जैन नहीं हैं उन्हें जेनधर्मका मर्स समझानेमें 
यह पुस्तक अवदय सहायक होगी । हां, जो छोग धार्मिक 
अथ केवछ खंडनमण्डनकी दश्टिसे ही पढ़ते हैं -- जो घार्मिक 
क्रियाकाण्ड ओर पूजन-याजनकी विधिको दी घर्मंसवेस्व 
समझते हैं -- उन्हें शायद निराश दोोना पड़े । 


हल्दौरी ग्ोपीनाथ गुप्त, 


निद्शन 
( छेखक : पण्डित श्री सुखलालजी संघवी ) 

बुजुर्गाने रकखे हुवे नाम “भीम 'को गौण करके स्वयं अपना 
4 सुशील ” नाम रखने और उसे गशुणनिष्पन्न सिद्ध करनेवाले भाई 
सुशील वाचक और विचारक जैन जनतासे शायद ही अपरिचित हैं । 
बहुत व पूथ हम दोनों काशीमें एक साथ भी रह चुके हैं। उसके 
पश्चात्‌ भी हमारा परिचय जारी रहा है। भाई सुशीलने प्रस्तुत लेखोंको. 
पढ़कर उनके विषयमें कुछ छिखनेके लिये जब मुझसे कहा तो मुझे 
एक प्रकारसे बडा आन्तरिक संतोष प्राप्त हुवा; वह यह समझकर कि, 
भाई सुशीलके हृदयमें मेरा सादर स्थान होना चाहिये, और योग्य 
छेखकके समुचित लेख पढ़कर उनके विषयमें कुछ लिखनेका अवसर 
भी मिल रहा है। इस सन्तोषकी ग्रेरणासे मैंने कुछ लिखना स्वीकार कर. 
टिया। ये सव लेख पूर्णतः ध्यानपूर्वक सुनने पर उनका मेरे हृदय पर 
जो प्रभाव पड़ा हैं वह संक्षेपतः यहां व्यक्त कर रहा हूं। इन छेखेंकि 
विषयमें कुछ लिखनेसे पृ अनुवादक और मूछ लेखकके विषयमें भी 
कुछ संकेतरूपसे ल्खिना उचित ज्ञात होता है । 

भाई सुशी मूल बंगछा लेखेंकि अनुवादक हैं। उनका बंगला 
भाषा विषयक ज्ञान कितना छढ है, इस बातकी जिन्हें और तरहसे 
खबर नहीं है वे केवल इन छेखोंकी पढ़कर भी इसे भर्ती भांति जान 
सकेंग्े॥ इन शुजंराती अनुवादोकों पढ़नेवालंकी यह कल्पना तो 
शायद ही हों कि यह अनुवाद है । इस सफछताका कारण केबल 
बंगला भाषाका यवेष्ट ज्ञान ही नहीं है। सिर्फ सम्पादकीय छेखके. 
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कारण भी जो “जैन ” पत्रको पढते हैं इन्हें यह बतलानेकी आवश्यकता 
नहीं है कि भाई सुशीढकी शुजराती भाषा एवं लेखनशैढी साधारण 
और अपक्व नहीं है । बंगला और गुजराती भाषाका अच्छासा परिचय 
रखनेवाले और लेखनशक्ति-सम्पन्न अनेक भाई और कुछ बहिंनें भी: 
आज गुजरातमें विद्यमान हैं, तथापि उनमेंसे किसीने भी इन लेखोंका 
अनुवाद किया होता तो वह इतना सफढ होता, या नहीं, इसमें मुझे 
बहुत सन्देह है । क्यो कि, ऐसे लेखकोंमेंसे किसीको भी जैन शाल्रीय 
ज्ञानका, भाई सुशीलके समान स्पष्ट और पक्‍व परिचय हो ऐसा मैं 
नहीं जानता। यही कारण है कि, भाई सुशीछ अपने अनुवाद-कार्यमें 
खूब सफल हुए हैं । इनका अनुवाद्य लेखोंका चुनाव भी जैन दरीनके 
विशिष्ट अभ्यासियोके इृश्टिकोणसे समुचित है। क्यों कि, बहुत - अधिक- 
अध्ययन और चिंतनके पश्चात्‌ परिश्रमपृवक, नवीन रैलीसे, एक जैनेतर 
बंगाढी सजनकी लेखिनीसे छिखे हुवे ये छेख जिस ग्रकार नव जिज्ञासु. 
गुजराती जंगतके लिये प्रेरणा देनेवाले है, जिस प्रकार ये लेख 
गुजराती अनुवाद-साहित्यमें एक विशिष्ट बृद्धि करते है एवं दाशैनिक 
चिंतनक्षेत्रमें उचित परिवद्धन करनेवाले हैं, उसी प्रकार ये, मात्र 
उपाश्रयसंतुष्ट एवं सुविधानिमग्न जैन त्यागीवगेको विशाल दृष्टि प्रदान 
करनेवाले एवं उनके अपने ही विस्तृत कतेन्‍्यकी याद दिल्लनेवाले हैं। 
प्रस्तुत छेखोंके मूछ लेखक श्रीयुत्‌ हरिसत्य भश्ञचार्यजीसे बहुत 
बषे पहिले, ओरीएन्टछ कोन्फरन्सके प्रथम अधिवेशनके अवसर पर 
पूनामें भेंट हुईं थी। उस समय ही उनके परिचयसे मेरे ऊपर यह छाप 
पड़ी थी कि, एक बंगाली और वह भी जैनेतर सज्जन होते हुए भी वे जेन 
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साहित्यमें जो अनन्य रुचि रखते हैं वह नवयुगकी जिज्ञासाका जीवित 
प्रमाण है। उन्होंने “र्नाकरावतारिका ” का अंग्रेजी अनुवाद किया है; 
उनकी इच्छा थी कि उसकी जांच करके छपा दिया जाए। मेरेमें उस 
समय इतनी योग्यता नहीं थी कि अंग्रेजी अनुवादको स्वयं देखकर कुछ 
कह सकता; अत एवं उसे देखनेका काम मैंने अपने एक तत्काढीन 
प्रज्युएट साथी (सत्याग्रहाश्रमवासी श्री. रमणिकछाछू मगनछाछ मोदी)को 
दिया, जो इस समय जेहमें हैं| वह अंग्रेजी अनुवाद हम छपा तो न 
सके, पर्तु उसे देखकर हमें इतना तो विश्वास हो गया कि भद्गचार्य- 
जीने इस अनुवादमें वहुत परिश्रम किया है; और उससे उन्हें जैन 
शाल्के अन्तस्तलू तक पहुंचनेका अच्छा अवसर मिला है । उसके वाद, 
इतने बरष बीत जाने पर, जब मैने उनके बंगढा' छेखोंका अनुवाद पढ़ा 
तो मग्मचार्यजीके विषयकी मेरी तत्कालीन धारणा पुष्ट हो गई और 
वह सत्य भी सिद्ध हुईं | श्रीयुत्‌ भह्नाचायैजीने जैन शात्रका अध्ययन 
और अनुशीलन दीष काछ तक जारी खखा। ये छेख उसीके फलस्वरूप कहे 
जा सकते हैं। जन्म और वातावरणसे जैनेतर होते हुवे भी, उनके 
टेखोंमें जो अनेकविध जैन विपयोंकी यथाथ जानकारी है और जैन 
विचारसरणीका जो वास्तविक स्पदी है वह उनकी अध्ययनशीढृता और 
सावधान वृद्रिको सिद्ध करते हैं। पूर्वीय तथा पश्चिमीय तत््वचितनका 
विद्याल अध्ययन इनकी एम. ए. (और पीएच. डी.) की डिगरीको शोभा 
दे ऐसा है। इनका तक्कयुक्त निरूपण, इनकी वकीछ-चुद्धिकी साक्षी 
है। भद्नाचायजीकी यह सेवा, केवछ जैन समाजमें ही नहीं अपितु जैन 
दरीनके जिज्ञामु जनेतर साघारण जगतमें भा चिरस्मरणीय रहेगी। 


श्ण 


मेरे इस कथनको पढ़नेवाले सजनोंको ध्यान रखना चाहिये कि, 
मैं इन लेखोंके विषयमें अपना विचार संक्षेपमें तथा प्रतिपादक सरणासे 
ही प्रकट कर रहा हूं। इसके प्रत्येक मुद्देके बारेमें विस्तार पूवेक तथा 
समाछोचक दृष्टिसे ल्खिनेके लिये भी स्थान है, परन्तु इस समय 
मै इस इश्टिसे नहीं लिख रहा हूं। प्रथम यह देखना चाहिये कि ये 
लेख किस प्रकारके जिज्ञासुओके लिये लिखे गये है । ' जिनवाणी ” मासिक 
पत्र बंगला भाषा में निकलता था। उसमें प्रकाशित ये लेख ग्रधानतः 
बंगाली पाठकोंके लिये ही ढिखे गये है। बंगाली पाठक यानि जन्मसे 
ही गुरुवचनकोी “तहत्ति? “तहत्ति” (तथेति ) करनेवाल्य एक 
श्रद्धालु जैन नहीं; बंगाली पाठकंगण यानि छोटे बड़े सभी विषयोंमें 
विवेचक और समालछोचक इश्सि, गहराईमें पहुंचकर सत्यकी खोज करने- 
वाले बिल्कुछ आध्यात्मिक गण, ऐसा भी नहीं; परन्तु यह पाठकगण 
साधारणतः दरीनमात्रमें रुचि रखेनवाढा, प्रत्येक दरशानके विषयमें 
न्यूनाघिक जानकारी रखनेवाला, तर्क-शैली और तुलनात्मक पद्धतिका 
मूल्य समझनेवाढा एवं पैथ या सम्प्रदायको चार दीवारीसे रहित विशाल 
ज्ञानाकाशमें अपने चित्तको स्वच्छन्द रीतिसे उड़ने देनेकी इच्छा रखने- 
वाढ्य होता है । यह बात याद रखनी चाहिये कि, इस प्रकारके 
बंगाढी पाठक-बरमें जैनोकी अपेक्षा जैनेतर समाज ही मुख्य और अधिक 
है। उनमें मी प्रधानतः कोलेजके विद्यार्थियों और पण्डित ग्रोफेसरोका 
ही आंधिक्य होता है । जब कोई, जन्मसे ही जैनेतर और लुद्धिग्रधान 
वगेके लिये, जेन दशनके साधारण और विशिष्ट तत््वोंके विषयमें 
सफलता पूर्वक कुछ ढिखना चाहता है तो यह स्वाभाविक बात है कि 


रद्द 


उसे इन तत्वोंके विविचनको यथाशक्ति रोचक और बुद्धिग्राह्य बनाना 
पडता है । निरूपणकी रोचकताका आधार उसकी दैली है। और 
तत्वोंकी बुद्धिम्राह्मता, अन्य दररीनोके तत्तोंके साथकी तथा पश्चिमी 
विचारप्रवाहके साथकी तुलना पर अवलंबित है। जैनेतर जनतामें भी 
जैन दरशन सवन्धी विशिष्ट जिज्ञासा जागृत करनेके उद्देश्यसे लिखे गये 
इन लेखोंकी निरूपण शैहीमें हमें रोचकता और बुद्धिम्राह्मता, दोनों ही 
बातें दिखलाई देती हैं | क्यों कि, इन लेखोकी शैली ऐसी ग्रतिपाद- 
नात्मक एवं युक्तियुक्त है कि उसमें जैन दरनकी विशिष्ट स्थापनाका उद्देश्य 
होते हुवे मी उसमें न तो उम्रता ही है और न ही कठ्ठता या किसीका 
आश्षेपपूण खंडन | इन लेखोंमें जिन जिन विषयोकी चर्चा की है, 
उनके संबन्धमें अन्य भारतीय दर्शनोंके साथ जैन दरीनकी तार्किक 
तुडना की गई है। इतना ही नहीं, अनेक स्थानोंमें उस उस विषयके 
बारेगें पश्चिमी विचारकोंमें भी क्‍या क्‍या पश्ष-प्रतिपक्ष हैं यह भी प्रकट 
किया गया है। अत एवं इन लेखोंको पढनेवाले मध्यम वगको जैन 
तच्ोंको बुद्धिग्राह्म बनानेमें बहुत ही सरलता होगी । 

अम्यास एवं समग्रदशक्तिकी इछ्टिसे तथा रुचिपुष्टिकी इशटिसे मेरे 
मतानुसार इन लेखोंमें प्रथम स्थान “ भारतीय दरानों में जैन दरशनका 
स्थान ” शीपक लेख को मिलना चाहिये। # द्वितीय स्थान “ जैन इष्टिमें 


जलन ला 


# उस समय अन्य लेख तयार न होनेसे, पण्डितनीको केवर चार 
जप दी भेजे गए थे। कमबाद, भगवान पाइनाथ तथा महामेघ्रवाहन 
रफ्वेल नामफ छेस बदन सम्निलेत किये गए हैं। 

-“युज़राती अनुवादक श्री चुशील। 
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इख़र ” इस लेखका है। “जैन विज्ञान” नामक लेखकों तीसरा और 
४ जीव ” शीषक लेखको चतुथ स्थान दिया जाना चाहिये। भारतीय 
दर्शनका कौनसा स्थान है, यह बात जैन दर्शनके अम्यासीको सर्व- 
प्रथम जाननी चाहिये। इखरका प्रइन जिस प्रकार व्यापक है, उसी 
प्रकार रोचक भी है। जैन दशनका स्थान ज्ञात होनेके पश्चात्‌ इस 
ग्रइनके सम्बन्धमें जैन मत जाननेकी आवश्यकता है। तत्पश्चात्‌ समस्त 
जैन तत्वोका प्रश्न आता है, जिनका स्पष्टीकरण “जैन विज्ञान ” लेखमें 
हो जाता है। “जीव ” विषयक जैन मान्यता जाननेकी इच्छा शायद 
इससे पूर्व भी उत्पन्न हो, परन्तु इस मान्यताकी चर्चा इतनी सूक्ष्म 
रीतिसे तथा न्यायकी परिभाषामें की है कि, इस लेखको अन्तमें रखनेसे 
साधारण पाठकोकी रुचि और समझशक्तिका विकास - जो प्रथमके 
तीन लेखोके पढ़नेसे हुवा होगा - चौथे ढेखको समझनेमें सहायता देगा 
एवं तकंकी सूक्ष्मता तथा न्यायकी परिभाषा साधारण श्रावकके उत्साहको 
मन्द्‌ नहीं करेगी। 

यहां लेख तो केवढ चार ही है, और यह भी नहीं कहा जा 
सकता कि वे सब पूृण ही है, तथापि साधारणतः यह कहा जा 
सकता है कि, जैन दान सबन्धी समस्त तात्विक प्रश्नोंना इनमें समा- 
वेश है। ऐसा माद्म होता है कि ये लेख मानों वाचक उमास्वातिके 
(तत्वा/ और उसकी टीकाओका तुलनात्मक समर्थ नही है। इन लेखोंसे 
तत्वार्थगत समस्त मुख्य विषयोंका आधुनिक शैलीसे स्पष्टीकरण हो 
जाता है। इन्हें पढ़नेके पश्चात्‌ कोई जैनेतर भी 'तत्त्वा्” पढे तो उसे 
उसके समझनेमें बहुत सुविधा होगी । 
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उसे इन तत्वॉके विवेचनको यथाशक्ति रोचक और बुद्धिग्राह्य बनाना 
पड़ता है। निरूपणकी रोचकताका आधार उसकी शैढी है। और 
तल्वोंकी बुद्धिग्राह्मता, अन्य दर्रनोके तत्वोके साथी तथा पश्चिमी 
विचारप्रवाहके साथकी तुलना पर अबलूबित है। जैनेतर जनतामें भी 
जैन दर्शन सबन्धी विशिष्ट जिज्ञासा जागृत करनेके उद्देश्यसे लिखे गये 
इन छेखोकी निरूपण शैह्ीमें हमें रोचकता और बुद्धिम्राह्मता, दोनो ही 
बातें दिखलाई देती हैं| क्‍यों कि, इन लेखोंकी शैली ऐसी प्रतिपाद- 
नाव्मक एवं युक्तियुक्त है कि उसमें जैन दरशनकी विशिष्ट स्थापनाका उद्देश्य 
होते हुवे भी उसमें न तो उम्रता ही है और न ही कठ्ठता या किसीका 
आश्षेपपूण खंडन | इन लेखोंमें जिन जिन विषयोंकी चर्चा की है, 
उनके सँबन्धमें अन्य भारतीय दशनोंके साथ जैन दरशेनकी तार्किक 
तुछना की गई है। इतना ही नहों, अनेक स्थानोंमें उस उस विषयके 
बारेमें पश्चिमी विचारकोंमें भी क्या क्या पक्ष-प्रतिपक्ष हैं यह भी प्रकट 
किया गया है। अत एवं इन छेखोंको पढनेवाले मध्यम वर्गको जैन 
तत्चोंको बुद्धिग्राह्म वनानेमें बहुत ही सरलता होगी । 

अम्यास॒ एवं समझराक्तिकी इप्टिसे तथा रुचिपुश्टिकी दृश्टिसे मेरे 
मतानुसार इन लेखोंमें प्रथम स्थान “ भारतीय दरानो में जैन दशैनका 
स्थान ” शीषक लेख को मिलना चाहिये। # द्वितीय स्थान “ जैन दृष्टिमें 


# उस समय अन्य लेख तेयार न होनेसे, पण्डितजीको केवल चार 
लेख ही मेजे गए थे। कयवाद, भगवान पाररनाथ तथा महामेघ्रवाहन 
खारबेल नामक लेख बादन सम्मिलित किये गए हैं। 

--भुजराती अनुवादक श्री सुशील। 
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ईखर ” इस लेखका है। “जैन विज्ञान” नामक छेखको तीसरा और 
“८ जीव ” शीषेक लेखकों चतुथ स्थान दिया जाना चाहिये। भारतीय 
दरशनका कौनसा स्थान है, यह बात जैन दरीनके अभ्यासीको सर्व- 
प्रथम जाननी चाहिये । ईश्वरका प्रइन जिस प्रकार व्यापक है, उसी 
प्रकार रोचक भी है। जैन दशनका स्थान ज्ञात होनेके पश्चात्‌ इस 
अरनके सम्बन्धमें जैन मत जाननेकी आवश्यकता है। तत्पश्चात्‌ समस्त 
जैन तत्वोका प्रश्न आता है, जिनका स्पष्टीकरण “जैन विज्ञान ” लेखमें 
हो जाता है। “जीव ” विषयक जैन मान्यता जाननेकी इच्छा शायद 
इससे पूर्व भी उत्पन्न हो, परन्तु इस मान्यताकी चर्चा इतनी सूक्ष्म 
रीतिसे तथा न्यायकी परिमाषामें की है कि, इस लेखको अन्तमें रखनेसे 
साधारण पाठकोंकी रुचि और समझशक्तिका विकास - जो प्रथमके 
तीन लेखोंके पढ़नेसे हुवा होगा - चौथे ढेखकी समझनेमें सहायता देगा 
एवं तकंकी सूक्ष्मता तथा न्यायकी परिभाषा साधारण श्रावकके उत्साहको 
मन्द नहीं करेगी। 

यहां लेख तो केवल चार ही हैं, और यह भी नहीं कहा जा 
सकता कि वे सब पूण ही है, तथापि साधारणतः यह कहा जा 
सकता है कि, जैन दर्शन संबन्धी समस्त तात्तविक प्रश्नोंना इनमें समा- 
वेश है। ऐसा माछ्म होता है कि ये लेख मानो वाचक उमास्वातिके 
4त्त्वाथ! और उसकी टीकाओका तुलनात्मक समथे नही है। इन ढेखोंसे 
तत्वाथंगत समस्त मुख्य विषयोका आधुनिक शैलीसे स्पष्टीकरण हो 
जाता है। इन्हें पढ़नेके पश्चात्‌ कोई जेनेतर भी तत्त्वार' पढे तो उसे 
उसके समझनेमें बहुत सुविधा होगी। 
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इन लेखोंमें, प्राचीन ग्रीक तत्वचितकोंसे लेकर मध्य काछीन एवं 
 अर्वाचीन युरोपीय तत्वचितको तकके, जैन दशनके मुद्दोंसे प्रतिकूछ तथा 
अनुकूल विचार आ जाते हैं। अत एवं पश्चिमी तत्वज्ञानसे परिचित 
जिज्ञासु पाठकोको जैन दर्शन पढ़नेकी विशेष रुचि उत्पन्न हो तथा 
वह भरी भांति समझमें आजाय ऐसी इन लेखोकी योजना है। इसके 
अतिरिक्त जो केवल जैन दशनके तत्वसे परिचित हैं और इस विषयमें 
पश्चिमी विचारकोंके मतसे अनभिन्न हैं उनको भी जैन तत्तका ब्यापक 
मम समझानेकी व्यवस्था इन ढेखोमें मौजूद है । 

इन लेखोंमें जैन साहित्यके आगमिक और तार्किक दोनों प्रकारके 
महत्त्वपूर्ण अ्न्थोंका तातिक निरूपण जा जाता है। फिर,चाहे 
वह निरूपण दिगबरीय ग्रन्थोके आधार पर हो या ज्रेताम्बरीय म्र॑न्थोके 
आधार पर, अथवा उभ्रय पक्षके ग्रन्थोंके आधार पर | ऐसा होने पर 
भी इन लेखोंसे यह प्रतीत होता है कि लेखकने प्रधानतः जैन 
तार्किक ग्रन्थों ( यथा, “रतनाकरावतारिका,! प्रमेयकमलमातेडा, 
थस्पाद्गाद्मंजरी” आदि )का अध्ययन किया है । अत एवं आजकल 
जो जैन, जैनेतर विद्यार्थी जैन तर्कशात्रका अध्ययन कर रे हैं 
अथवा जिन्होंने जैन तकेशात्रकी परीक्षा दी है, उन सबके लिये इन 
लेखोका पठन अनेक इष्टिओसे उपयोगी सिद्ध होगा। ये लेख शुष्क 
पण्डितोको यह सिखह्मएंगे कि, संस्क्ृत भाषामें तर्केशेलीसे विवेचित 
मुद्दे और तत्सम्बन्धी विवरण सरलतापूर्वक छोकमाषामें किस प्रकार उतारे 
जा सकते है, एवं जटिल कहलानेवाले शात्रीय ज्ञानकों कुछ सरह 
किस प्रकार किया जा सकता है। 
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इन चारों ढेखोको पढ़ते हुवे मुझे, कितनेक मुद्दों, कितनीक व्या- 
ख्याओं और कई तुलनाओके सम्बन्धमें अपने पुराने हिन्दी और गुज- 
राती छेखोंका स्मरण हो आया। कर्मग्रन्थोंकी वे प्रस्तावनाएं, 'पुरातत्त्व” 
और “जैन साहित्य संशोधक'के वे छेख, और "तत्त्वाथ'का वह विवेचन 
आदि सबकी स्पृति मेरे चित्तमें ताजी हो गई । और ऐसा प्रतीत होने 
लगा कि, प्रस्तुत छेखोके पाठक यदि वे लेख ध्यानपूवेक समझकर 
पढ़े तो उनकी समझशक्ति और उनके ज्ञानमें वृद्धि होनेके अतिरिक्त 
निश्चित प्रकारकी दहता भी उत्पन्न होगी। इसी तरह मुझे यह भी 
प्रतीत हुवा कि, जिन्होंने उन छेखोंको पढा है, वे यदि इन्हें पढ़ेंगे तो 
उनकी उन लेखोंके सम्बन्धकी प्रतीति अधिक बढ़ और स्पष्ट होगी। 

प्रथम अछग अलग प्रकाशित तथा अग्रकाशित इन अनुवादित 
लेखोंका संग्रह एक पुस्तकमें हुआ है वह अनेक दृष्टियोंसे विशेष 
' उपयोगी सिद्ध होगा। कॉलेजोंमें शिक्षा पानेवाले विद्यार्थियों तथा 
उन्हींके समान योग्यता और जिज्ञासा रखनेवाले अन्य पाठकोंके लिए. 
-- चाहे वे जैन हो या जैनेतर -- यह संग्रह बहुत उपयोगी है । इसी प्रकार 
स्कूलके बड़ी अवस्थाके एवं थोड़ी पक्व बुद्धिके विद्यार्थियोके लिए एवं 
विशेषतः स्कूछोमें धार्मिक और दाशेनिक शिक्षा देनेवाले शिक्षकोके 
लिए भी यह संग्रह बहुत मूल्यवान है। इसके: अतिरिक्त मात्र प्राचीन 
और एकदेशीय पद्धतिसे शिक्षा देनेवाडी जैन पाठशाल्यओमें पढ़ने- 
वाले अधिकारी खरीपुरुषोके लिए, और विशेषतः जो ऐसी पाठ्शाल्य- 
ऑमें शिक्षकका काथ करते हैं परन्तु जिन्हें जैन शात्रका विशाल 
परिचय नहीं है और जो जैन दृष्टिक्ी व्यापक्तासे अनमि ज्ञु हैं उनके लिए 
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यह संग्रह आशीर्वाद रूप हो सके ऐसा है। जो छोग जैन अथवा जैनेतर 
छात्राल्योमें अथवा शिक्षामंद्रोमें जेन दु्शनका संक्षिप्त तथापि विशिष्ट 
परिचय पहुंचाना चाहते हैं उनके लिये भी यह अनुवादसंग्रह बड़े 
कामका है। 
हिन्दी सैस्करणके समय-- 

जब गुजराती प्रथम संस्करण छपा तब मेरे सामने केवल चार 
निबंध उपस्थित थे अत एवं बाकीके पांच निबंधोको में उस समय देख 
सका न था। वे पांच निबंध इस समय देखनेमें आये । इस तरह इस 
समय प्रस्तुत हिन्दी आदइत्तिमें समावेश किये गये सब निबंधोका अव- 
लोकन मैं कर सका हूं । 

गुजराती निदशैनमें चांर निबंधोके बारेमें मैने अपना थोडासा 
विचार प्रकट किया था । अभी पांच निबंधोके बारेमें कुछ वक्तव्य प्राप्त है। 

पुस्तक गत तीसरा और आठवां ये दो निबंध कर्मविषयक हैं। 
£ जैन दरशनमें कमवाद” और ' जैनोंका कमवाद ” शीषकर्से छेखकने 
करमतत््वकी चर्चा की है। पहिले निबंधमें कर्मतत्वकी सामान्य चर्चा है, 
जो दरशनान्तरके कमविचारके साथ जैन दशीनके करमविचारकों आंशिक 
तुलनारूप है। मेरी रायमें ठेखक इस जगह दरशनान्तरके करमविषयक 
विचारोंकी विशेष स्पष्ठता व विस्तारके साथ दरसाते तो निबंधके 
अभ्यासीके लिये विचारकी यथावत्‌ सामग्री प्रस्तुत होती । ेखकने गौतम- 
प्रतिपादित न्‍्यायदरान-सम्मत कर्मका विचार जैसा दरसाया है वैसा 
वे पातंजल योगशात्रके आधार पर सांख्य-योग-सम्मत कर्मविचारका 
निरूपण कर सकते थे। एक तरहसे न्यायशात्रके कमविचारकी अपेक्षा 


श्र 


योगशात्रगत कर्मविचार सविशेष विशद्‌ एवं सविशेष वर्गोकृत है | खास 
कर जैन परम्परा सम्मत सत्ता, उदय, उदीरणा, क्षयोपशम्र, क्षय आदि 
कार्मिक अवस्थाओंके साथ योगशासत्रीय वर्णनका इतना अधिक साम्य 
है कि देखकर अचरज होता है । यही कारण है कि, उपाध्याय यशो- 
विजयजीने योगशात्रके उन सूत्रोंकी संक्षेपमें पर तुलनात्मक मार्मिक 
व्याख्या संस्कृतमें की है। अम्यासीगण उपाध्यायजीकी इस व्याख्याकों 
प्रस्तुत निबंध पढ़ते समय देखेंगे तो विषयकी पूर्ति कुछ तो हो सकेगी। 
उपाध्यायजीकी वह बृत्ति हिन्दी सार सहित छपी भी है। 

लेखकने पूवे मीमांसा और उत्तर मीमांसामें कर्मतत्वकी खास 
चर्चा न होनेकी कुछ सूचना की है। एक तरहसे उनका कथन 
अशतः ठीक कहां जा सकता है, पर वास्तवमें बात दूसरी है । 
मीमांसामें अपूवेका -- यज्ञ आदि जन्य अपूर्वका - उसके गौण मुख्यत्वका, 
फलाफलका और उत्सग-अपवाद आदिका जो विचार है वह दारनिक 
अभ्यासीके लिये उपेक्षणीय नहीं। उत्तर मीमांसामें आत्मविचारका 
ग्राधान्य है सही, पर अविद्यातत््वका तथा मूलाविदा तथा तुलछाविद्याका 
या मूलाज्ञान और उसको अवस्थाओंका जो विचार है अथवा यों 
कहिये कि मायाकी आवरणशक्ति तथा विक्षेपशक्तिका जो विचार है 
वह सामान्य नहीं । वह हमें जैन परम्परावर्णित दशनमोह और 
ज्ञानावरण जैसे भावकमके विचारके नजदीक पहुंचाता है। 

लेखकने बौद्ध परम्परा-सम्मत कर्मविचारका निर्देश किया है, 
पर वह अधिक विस्तारकी अपेक्षा रखता है। एक तरहसे वौद्ध 


१, पातल्ललयोगसन्न पाद २, सूत्र 3से आगे, समाष्य। 


श्र 

“अभिधर्म' सारा कर्मतत्वके विचारसे ही भरा पडा है, जैसा कि जैन कम- 
शात्र | भले ही दोनोकी शैली मित्र हो, पर गर्भमें जो ऐक्य व समानता 
है वह दादनिक व्यक्तिके लिये खास जिज्ञास्य है। इस विषयमें टि. 
डब्ल्यु. राइस डेविड्स तथा जन मिश्षु गोविन्दकी पुस्तकें बहुत कुछ 

उपयोगी है।.._ 
सामान्य रूपसे सभी यही मांनते व कहते है कि, बौद्ध दरीन 
“निरात्मवादी है। अन्य दरशनसम्मत आत्मस्वरूप न माननेके कारण 
कोई एक दीन निरात्मवादी कहा जाय तो. 'शायद्‌ सभी दर्शन 
निरात्मवादी सिद्ध होंगे। देखना तो यह चाहिये कि, बौद्ध दरशन 
आत्माका खवरूप किस प्रकारसे किन शब्दोँमें कैसा मानता है । अगर 
* तथागत बुद्ध पुनजन्म, निरवाणका मागे इत्यादि तत्व भारपूवेक ग्रति- 
पादित करता है तो वंह निरात्मवादी कैसे ? असहूमें बुद्धने “आत्मा! 
शब्दके स्थानमें प्रधानतया “चित्त !--जो एंक चेतन शब्दका “ चित्‌ ”' 
धातुमूलक दूसरा रूप है - उसका प्रयोग किया है और चित्तकी व्याख्या 
उसने तथा उसके शिष्योने ऐसी की है, जिससे कम, पुनर्जेन्म आदि 
बातोंका मेल बेठ सके। बुद्ध उच्छेदवादी चार्वाकका विरोधी है। यही 
कारण है कि धर्मकीतिने “ प्रमाणवार्तिक 'में झुरू ही में चार्वाक मतको 
निरास किया है, जैसा कि आचाये हरिमद्रने “शाखवार्तासमुच्चय में । 
मै समझता हू कि, वौद्ध ददीनंके बारेमें ऊपर॑ ऊपरकी रैथूछ जानकारीकी 
अपेक्षा उसके सम्बन्धमें संहानुभूतिपूवेक गहरी जानकारी प्राप्त करनी 


२. ओरिजिन एण्ड ओथ ओफ रिलिजियन (इन्डियन बुद्धिम्ठम )। 
३. भी साईकोलोजिकल एटिट्यूड ऑफ अभिषमे। 


श्ईै 


चाहिये; तभी हम विशेष सत्यके नजदीक पहुंच सकते हैं। बौद्ध 
कमवादमें क्लेशावरण और ज्ञेयावंरणका खासा वणन है, जो अनुक्रमसे 
जैनसम्मत दशैनमोह और ज्ञानावरणके समान है। जैंनसम्मत गशुण- 
स्थान, जो कि कमवादमूलक आध्यात्मिक उत्कान्तिक्रमका एक सुन्दर 
निरूपण है, वेसा ही आध्यात्मिक निंरूपण बौद्ध परम्परामें भी सोतापत्ति, 
सकदागामी आदि लोकोत्तर मा्गरुपमें है । 

क्रिश्च्यानिटी और इस्छाममें जो करुणावाद (2060"76 र्0 (७79०6) 
और पग्रायचित्तवाद (-20कंग706 ० फ08ए0प8 2.॥070676) 
प्रसिद्ध है वह भारतीय परम्परामें बहुत पुराने समयसे सुविदित एवं 
ग्रचेढित है। उपनिषदोंमें ईश्वरानुप्हकी सूचनों है। इसी पर तो वक्रमका 
पुैश्मिग अवरम्बित है। और पुराना सात्वत-भागवत-मार्ग भी 
उसी तत्ंवको मानता आया है। प्रायश्रित्त पर तो जैन, वौद्ध आदि 
सभी श्रमणमांगीं भार देते आये हैं । 

यहां इसका इतना विस्तार इस लिये किया है कि प्रस्तुत निरबंधके 
अर्भ्यांसी यथासम्मव विशेष गहराईकी ओर जाये । 

कमतत्वसे सम्बद्ध आठवा निबंध केवछ जैन पारिभाषिक शब्दोंकी 
व्याख्या, जैन दशेनका कमविषयक वर्गीकरण इत्यादि परंपरागत वणनका 


४. श्रीधर्मानन्द कौशाम्बीकृत “बुद्ध धर्म आणि सघ?; 'समाधिमाग ! 
आदि । 
७, नायमात्मा अ्वचनेन लथभ्यों व सेघया न वहुना श्रुतेन । 
यमेवेष बणुते तेन लम्यस्तस्थेष आत्मा विद्रणुते तनू स्राम॥ 
-कठोपनिषद्‌ १-२-२२ । 


श्डे 


प्रकृटीकरणमात्र है, जो साम्प्रदायिक परिभाषाबद्ध कर्मविचारके 
अम्यासियेके लिये खास उपयोगी है । 

प्रस्तुत पुस्तकें छठा निबंध भगवान्‌ पा्वैनाथसे सम्बद्ध है 
और सातवां महाराजा खाखेलसे। यो तो भगवान्‌ पा*बैनाथ केवछ जैन 
परम्परामें ही नहीं बल्कि सामान्य रूपसे भारतीय जनतामें सुविदित 
हैं । मारतमें कहीं भी जाओ -- खासकर पूर्व और दक्षिणादि देशोमें 
जाओ - तो छोग जैन परम्पराको पाशवैनाथके नामसे पहिचानते हैं । जैन 
तीथकरोंमेंसे जितनी ख्याति भगवान्‌ पाश्वैनाथकी है उतनी जनसाधा- 
रणमें अन्य तीथैकरोंकी -- यहां तक कि -- भगवान महावीर तककी भी, 
नहीं है। वैदिक और पौराणिक परम्परामें जैसे राम और कृष्ण, या 
त्रह्मा विष्णु और महेश्वर वैसे ही जैन परम्परामें भगवान्‌ पाश्वनाथ। 
उनके नामसे विश्रत॒ पाशवैनाथ पहाड-सम्मेतशिखर आदि जैसे तीथे भी 
सर्वेविदित हैं | बनोरस अगर कभी जैन प्रम्प्राका अन्यतम केन्द्र 
रहा हो तो वह भी सम्भवतः भगवान्‌ पाश्वैनाथके कारण ही | इस 
स्थितिमें भगवान्‌ पाश्वेनाथकी ऐतिहासिकताके बारेमें सन्देहकी अवकाश 
नहीं है; फिर भी जो वस्तु जैनोंके लिये स्व॒तःसिद्ध है वह जैनेतरोंके 
लिये - खासकर पाश्चात्य देशवासियोंके लिये-वैसी हो नहीं सकती । 
अत एव शुरु झुरुमें अनेक पाश्चात्य विद्यान्‌ भगवान्‌ महावीरसे पहिले 
जैन परम्पराका अस्तित्व माननेमें हिचकिचाते रहे। पर जब प्रो. 
याकोबीने वोद्ध और जैन ग्रन्थोंकी तुलनाके आधार पर बताया कि, 
पाश्वेनाथ ऐतिहासिक व्यक्ति हैं तब सब छोग एक स्वस्से उस तथ्यको 
मानने छगे । पाश्वैनाथको ऐतिहासिक साबित करनेकी सामग्री तो 


श्५ 


भारतीय वाडूमयमें - खास कर जैन बौद्ध प्रन्थोंमें - पहिलेहीसे मौजूद थी। 
इस वाड्मयके अभ्यासी भी इस देशमें पहिलेहीसे रहे हैं। पर उस 
सामग्रीका ऐेतिहासिक दृष्टिसे उपयोग करके एक सब विधान करने- 
वाला आखिरको योरपमें ही पेदा हुआ। और आज हम ख़ुद जैन 
साधु यूहस्थ पण्डित आदि सब याकोबीके नामका उपयोग करके 
पाश्वैनाथके ऐतिहासिकत्वका समथेन करते है। यह वस्तु तत्वतः 
अनुचित नहीं, पर इसके पिछे जो हमारी मनोद॒शा है वह अवश्य 
चिन्तनीय है । 
आज भी ऐतिहासिक ऐसे अनेक प्रश्न है, जिनकी गवेषणा करना 
हमारा ही कतव्य है। पर हमारी मनोद॒शा इतनी अधिक पराधीन हुई 
है कि, हम खुद कुछ कर नहीं पाते। भगवान्‌ पार्शनाथके वर्तमान 
जीवनका जहां तक सम्बन्ध है वहां तक भी हमें ऐतिहासिक इश्से 
' उस पर संशोधन करना होगा। व्यक्तित्वका इतिहास एक बात है और 
जीवन सम्बन्धी हकीकतोका इतिहास दूसरी बात है । यदि भगवान्‌ 
पाश्चनाथका व्यक्तित्व इतिहाससिद्ध है तो उनके साथ सम्बन्ध रखने- 
वाली सेंकडों बातोमेंसे हो सके इतनी अधिक बातोका ऐतिहासिक संशोधन 
भी हमें करना होगा। उनका संघ कैसा था ? वह केवल नवनिर्मित 
था या पूव परम्प्राके आधारसे विकसित हुआ था ? उनका विहारक्षेत्र 
तथा धमग्रचारक्षेत्र कितना था और कहां कहां था ? उनके समयका 
निग्नेन्थ वाइमय था तो कैसा और उसका प्रयेवसान क्या हुआ १ 
कौन कोनसे विशिष्ट राजे, विद्वान या गृहपति उनकी परम्परामें हुए ! 
जिन्होंने पार्वनाथके शासनको ग्रमावक बनानेमें योग दिया। खास 


श्दे 

पार्शपरम्पराके आचार कैसे रहे ? उपलब्ध आगमोंके किन स्तरोंमें पार्श- 
नाथीय परम्पराकी कैसे कैसे झांकी होती है ? उस समय तीथ चेत्य 
आदिकी स्थिति क्या थी ? पार्थनाथ पहाडकी इतनी ख्याति कबसे और 
क्यो ? तथागत बुद्धके साथ पार्श्रपरमपराका कोई सम्बन्ध है? है तो 
क्या और केसा ? बौद्ध पिटकोंमें बार बार “ नातपुत्र 'का निर्देश आने 
पर भी जब निर्शरन्थ यामो ( महात्रतो ) का वणन आता है तब महा- 
वीरके पंच महात्रतोके स्थानमें चार महात्तोंका निर्देश क्‍यों ?-इत्यादि 
अनेक प्रश्न ऐसे है जिनके बारेमें संशोधन करने पर आज भी अनेंक 
तथ्य ज्ञात हों सकते हैं | मेरी रायमें आाजकल्के अम्यासकी दष्टिसे 
इस ओर हम जैन छोगोका ही ध्यान मुख्यतया जाना चाहिये । 

लेखकने पाश््चनाथके पूव॑जन्मोंकी पौराणिक कथा भी निबन्ध्में दी 
है । इतने अविक पृवेजन्मोकी कथाके इतिहासका पता तो क्रमी संभव 
ही नहीं, तो भी इस पौराणिक कथाके अम्यासको हम अनेक तरहसे 
रुचिकर बना सकते है । पहिले तो यह कि श्रेताम्बर दिगम्बर साहित्यमें 
जो पुराना कथाभाग हो उसकी तुलना की जाय और खोज की जाय 
कि, उस पौराणिक कथाका प्राचीन आधार क्‍या रहा ? क्या दोनों 
परम्पराओने किसी एक “सोतमेंसे अपने अपने पुराण ढिखे ? या दोनों 
परम्पराका सोत कोई जुदा था दोनोमें अन्तर है तो किन किन बातोमें ! 
तथा पार्श्नाथके चरित्र विषयक जो अनेक ग्रन्थ आगे रे गये हैं उनमें 
क्या कया परिचतेन होता गया है? और किस किस इशष्टिसे ? एवं 
पार्थनाथके पौराणिक जीवन और वर्तमान जीवनके किन किन अंशो 
पर जैनेत॑र पुराणवर्णनोंकी छाप है ?-थे सब विषय तुलनाव्म॑क दंथ्टिंसे ' 
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पढे जाय तो संचमुच, वह अभ्यास रुचिकर हो सकता है। श्रीयुत्‌ 
भद्नचायजीने तो केवल उपक्रम करके हम छोगोको सचेत भर किया है। 

सातवां निबन्ध भारतीय इतिहास -- खास कर जैन परंपराके प्राचीन 
इतिहास - की इंड्टिसे बहुत महत्त्वका है। यह ठीक है कि, महाराजा 
खारवेलका नाम दिगम्वर श्वेताम्बर परम्पराके उपलब्ध साहित्यमें कहीं 
दृष्टिगोचर नहीं होता। यह भी ठीक है कि, खारवेलके शिल्ालेखकी उप- 
लन्धिके पहिले खाखेलका नाम न जैन परंपराको विदित था और न 
अन्य किसी परम्पराको | तो भी उस अज्ञात लेखके ज्ञात होने पर तथा 
अनेक विद्वानोंके द्वारा उंसके अथ निकाले जाने पर यह तो निर्विवाद 
ज्ञात हो ही जाता है कि महाराजा खारवेल जैन परम्पराके अनुगामी 
और समभभक रहे है । 

भगवान्‌ महावीरके समयमें चेटक, श्रेणिक, कोणिक, शतानिक 
आदि राजे थे, जो भगवान्‌ महावीरके पास आते जाते भी थे। इसी 
तरह चन्द्रगुप्त मौय और सम्प्रतिका भी जैन परम्परासे संबंध रहा । उत्तर 
कालमें शक साही, विक्रमादित्य, आमराज, सिद्धराज, कुमारपाल, महम्मद. 
तुगलख, अकबर आदि अनेक राज्यसत्ताधारी ऐसे हुए है जिनका 
जैन संघ या जैन विद्वानके साथ कुछ न कुछ सम्बन्ध रहा । इसी तरह 
दक्षिणमें गंग, कदम्ब, चोर, पाण्डच्, राष्ट्रकूट आदि वंशके अनेक राजे तथा 
अन्य सत्ताधारी ऐसे हुए जिनका जैन परम्परासे कुछ न कुछ महत््वका 
सम्बन्ध रहा । उन सबका थोडा बहुत निर्देश जैन साहित्यमें, शिरा- 


६. ' सिडिवल जनिश्चम “--डी. सालेटोर । 
“ जेनिझम एण्ड कर्नाटक करुचर '--शर्मा । 
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छेखोमें, प्रशस्तिओमें किसी न किसी प्रकारसे मिलता है, तब प्रश्न होता है 
कि, खाखेल जैसे समर्थ अनुयायी और प्रभावशाढ्ी नरपतिका निर्देश 
कहीं भी जैन साहित्यमें क्‍यों नहीं ? 
इस प्रश्नका उत्तर यथाथ रूपमें पाना सरल नहीं, तो भी जैन 
परंपराके मिन्न भिन्न समयभावी तथा समकाछीन गण-गच्छोंकी एवं 
फिरकोंकी प्रकृतिका अवद्ोकन हमें इस नतीजे पर पहुंचाता है कि, 
महाराज खारेछ किसी ऐसे जैन फिरकेके विशेष परिचियमें आये, 
जिसका सम्बन्ध तत्कालीन और उत्तरकाढीन दिगंबर श्वेताम्बर जैन 
फिरकोके साथ उदासीनसा रहा । अगर महाराज खारंेलने कर्िंगमें 
जैन परम्पराको प्रोत्साहन दिया और उनके पहेलेसे कलिंगमें जैन 
परम्पराके अस्तित्वका प्रमाण मिलता है, और संभव भी है, तो मानना 
होगा कि, कहिंगमें वतेमान तत्काढीन जैन फिरका कोई खास था, 
जो उस समयकी अचेढ-सचेल परंपरासे किसीं अंशमें मिन्न था। 
भगवती-व्याख्याग्रज्ञप्तिमें पार्श्वपत्यिक अनेक साघु-श्रावकोंका वणन 
है, जो काल्पनिक नहीं | उन पांश्रपत्थिकोमेंसे ऐसे अनेक थे जो 
अन्त तक भगवान्‌ महावीरके शासनमें सम्मिल्तति न हुए, व एकमात्र 
भगवान्‌ पाश्वैनाथकों ही सुख्यतया मानते रहे। मानभूम आदि 
जिछोमें सराक जातिका जो अवशेष है और उसमें जो चिहृन अभी 
मिलते है उनसे भी उक्त संकेतकां समर्थन होता है । महाराज खाखेल्के 
खबाली गुफामें सर्पफणाकी आकृति है, जों भगवान्‌ पार्श्वनाथका 
एक परिचायक चिहृन है। ऐसी बिखरी हुई असंकल्त वातोंका विचार 
करते हुए कल्पना यही होती है कि, करिंगमें पार्श्वापत्यिकोंकी एक 
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कट्टर जैन परम्परा पहिलेसे अवश्य चढी आती होगी, जिसके साथ 
महाराज खारवेलका खास सम्बन्ध रहा | उस परम्पराका जैन साहित्य 
कोई जुदा अवशिष्ट न रहा। जो कुछ नाश होनेसे बच गया वह 
क्रमशः श्वेताम्बर और दिगम्बर साहित्यमें घुल-मिक् गया। और 
महाराज खाखबेलकों निर्देशक कोई अंश साहित्यादि रूपमें रहा होगा 
तो वह उस फिरकेके साथ ही नामशेष हो गग्रा । 

जो कुछ हो, पर इतना अवश्य मानना होगा कि, अंग मगध 
जैसे केन्द्रस्थानोसे दक्षिणही ओर जैन परम्पराके फैलनेके साथ हीः 
बीचमें किंग एक पहिलेसे खासा जैन केन्द्र बना होगा। मै समझता 
हूं, इस दिशामें बहुत सावधानीसे खोज की जाय तो कहिंग और 
उसके आसपासके सीमाप्रदेशोमेंसे इस तूटती कडीको जोडनेवाली 
बहुतकुछ सामग्री मिल सकती है। प्रस्तुत पुस्तकमें खारवेलके निबन्धकी 
: साथकता उसी ओर संशोधकोका ध्यान खींचनेमें है । 

अन्तिम निबंध धर्मास्तिकाय और अधर्मास्तिकाय नामक दो ढ्रव्य- 
तत्से सम्बन्ध रखता है। श्रीयुत भद्चार्यजीने इसमें निर्दिष्ट दोनों द्ब्योके 
अस्तित्वका समर्थन मुख्यतया हेतुवाद--युक्तिवासे किया है। बीच बीचमें 
उन्होंने शास्रीय वाक्यका अवर्ुंबन अवश्य लिया है, पर मुख्य झुकाव 
हेतुवादकी ओर है | हमें ध्यानमें रखना चाहिये कि, कोई भी दीन 
अकेले आगमवाद या अकेले तर्कवाद पर न चढा है, न चछ सकता 
है । तथागत बुद्धने बिना परीक्षा किये अपने वचन तकको न माननेकी 
बात रिष्योंसे कही थी। पर आखिरको बौद्ध दशन भी पिटकशाखाव- 
लम्बी हो ही गया। जैन दर्शन तो पहिले ही से आप्तवचनको अन्तिम 
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श्रमाण मानता आँया है । पर अनेक बातें ऐसी होती हैं जो वस्तुतः 
आगमगम्य होने पर भी हेतुवादके द्वारा समथन बिना किये श्रोत्ताओंको 
प्रतीतिकर नहीं होतीं। अत एवं श्रीयुत भद्यचार्यजीने भी इस निबन्धमें 
हेतुवादका प्रश्रय लिया है और यथासम्मव उन्होने एतदेशीय और 
देशान्तरीय चिन्तनधाराओका तुलनात्मक उपयोग- करके धर्मास्तिकाय 
अधर्मास्तिकाय तल्वोंकी प्रतीतिकर चर्चा की है, जिसमें वे बहुत कुछ 
सफल हुए है। 

श्रीयुत भद्नाचायजीने जिन्दगी भर जैन साहित्यका परिशीहन मुख्य- 
तया अपने आप किया है। उनके परिशीक्षका फछू आज अनेक 
रूपोमें जैन जगतके सामने जा रहा है | हमें उनके इस सतत विद्या- 
योगकी सराहना ही नहीं बल्कि उसका अनुकरण भी करना च्ाहिये। 
अगर जैन परंपरा स्वाध्याय तथा वियाको सुनिश्चित तप ,समझे तो, मेरी 
रायमें, इस पुस्तकका प्रकाशन विशेष साथक सिद्ध होगा। 

श्रीयुत भञ्नचायजीने बंगाली और अंग्रेजीमें जैन परम्पराके अनेक 
विषयों पर बहुत कुछ लिखा है। उनके सारे छेखोका संग्रह करके 
उनमेंसे जो जो स्वेसाधारणगम्य करने जैसा ज॑ंचे उसको हिन्दी या 
गुजरातीमें उतारना यह जैन संस्थाओका सहज कतैन्य है । इससे एक 
लिखा हुआ तैयार साहित्य नई पीढीको सुलूम होगा और जैन साहित्य 
प्रकाशक संस्थाओंके लिये एक उपयोगी प्रवृत्ति ग्राप्त होगी। 

अभी अभी भद्गाचारयजीका अनेकान्त विषयक अंग्रेजी इनामी निबंध 
गुजरातीमें अनुवादित होकर भावनगरकी श्री जैन आत्मानन्द सम्ाकी 
ओरसे प्रसिद्ध हुआ है, ओ अभ्यासियोके लिये उपयोगी सिद्ध होगा। 
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जैन परम्पराके मौजूदा सब फिरके किसी न किसी ग्रकारसे जैन 
साहित्य-प्रकाशनके लिये दत्तचित्त देखे जाते है। इस कार्यके लिये 
सब फिरकोमें छोटी बडी प्रकाशक संस्थाएं मी हैं | उनके पास आर्थिक 
साधन भरी है। संस्थाओंके साथ थोडे बहुत विद्वान साधुओका व 
पण्डितोंका सम्बन्ध भीदेखा जाता है | सब संस्थाएं नवयुग योग्य नवीन 
साहित्यकी हिमायत भी करती है। वस्तुतः आधुनिक शिक्षण-संस्था्ोमें 
प्रवतमान पाश्चात्य वैज्ञानिक इण्टिकोण व ऐतिहासिक दइश्टिकोणका विचार 
करते हुए यह स्पष्ट जान पडता है कि, जैन साहित्यके प्रकाशनकी 
तथा निर्माणकी नवीनता अनिवार्य रूपसे आवश्यक है | 

नवीनता अतेक इष्टिसे, अनेक विषयोको लेकर छाई जा सकती 
है, जो सत्यसे दूर भी न हो और वैज्ञानिक एवं ऐतिहासिक बुद्धिको 
संतुष्ट भी कर सके | इस इृष्टिका समादर विना किये अब नयी जिज्ञासु 
पीढीका मन हम जीत नहीं सकते। अत एवं हमारा कतेव्य यह भी 
रहना चाहिये कि, केवछ अमूते-अच्श्य और तात्विक वातोकी -इने गिने 
लोगोको स्पश करनेवाढी बातोकी - चर्चामें ही हमारा साहित्य फंसा न 
रहे । इसके सिवाय भी जैन परम्परा पर प्रकाश डालनेवाल्ी अनेक बातें 
ऐसी है जो बहुत रुचिकर भी हैं और जिनकी चर्चा अभी तक ठीक 
ठीक हो नहीं पाई है, बल्कि यह कहना चाहिये कि भारतीय इतिहासके 
नकरेका एक कोना ही जिनकी चर्चा व गवेषणाके सिवाय 
अघुरा रहेगा । 

ऐसे विषयोंका संकेतमर सूचन करना हो तो निम्न ढिखे 
अनुसार हैः--- 
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१. भगवान्‌ महावीरके पहेलेका पौराणिक, अधषौराणिक और 
ऐतिहासिक जैन स्रोत, जिसकी आधुनिक रैलीसे शोध करना । 

२. अँंग-मगध जैसे केन्द्रस्थोनसे जुदो जुदी दिशाओमें जेन 
परम्पराका कैसे कैसे और कब कब फेछाव हुआ और नये नये क्षेत्रोमें 
जाकर उसने क्या क्‍या काम किया? अभी उन क्षेत्रोमें जैन परम्पराका 
अस्तित्व किस किस रूपमें है? बीच बीचमें चढाव-उतार कैसे कैसे 
ओऔर क्यो आये ? यह सब ऐतिहासिक दृष्टिसे लिखना । 

३- मूर्तिविधामें जेन परम्पराका कया हिस्सा है? उसमें उसंने 
क्या विकास किया ? इत्यादि। 

9. चित्र, स्थापत्य और अन्य शिल्पका जैन परम्परामें प्रवेश कब, 
कैसे और कहां कहां हुआ ? इसमें उसने क्या अरपण किया ? इत्यादि। 

५. देशभरमें ग्रन्थोंकी रक्षाकी दृष्टिसे जैन परम्पराकी क्या देन 
है? और जैन परम्पराश्रित भाण्डारोंका क्या इतिहास है ? 

६. पहिलेसे आजतकके विद्यमान या लुप्त साधुओके गण, गच्छ, 
कुछ आदिका सपरिचिय वर्णन | 

७. अभी तक जम॑न, फ्रेंच, अंग्रेजी, इटालियन आदि भाषाओंमें 
जो कुछ जैन परम्परा-संवद्ध ढछिखा गया हो उस सबका देशमाषामें 
व्यवस्थित संकछन | 

ऊपर निर्दिष्ट विषय केवढू सुझावमरके ठिये है। पर इतना 
अवश्य करतेन्य है कि, जैन संस्थाएं अब नई दृष्टि और नई स्फूर्तिसे 
कार्य करने लगें | 


सरितवकुज, एलिसब्रीज 
अहमदाबाद ९, ता. ३१-१-७५२ (व्सतपचमी) ऐ॥ 25000 भर ७० 
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भारतीय दरशनोंमें 
जैन दशोनका स्थान 


सूठकालके दुर्भेब अंधकारमें असंख्य वस्तुएं लुप्त हो चुकी 
है, उन्हें प्रकाशमें छानेके लिये अन्चेषकात अथवा इतिहास-प्रेमी उत्साह 
और छगनसे जो परिश्रम कर रहे हैं वह वस्तुतः प्रशंसनीय है, परल्तु 
जब वे समस्त घटनाओको-सामाजिक प्रसंगोंको विक्रमपृ्वक्की अथवा 
पश्चातकी किसी एक शताब्दामें रखनेका आग्रह कर बैठते है तो पथच्युत 
हो जाते हैं । वैदिक क्रियाकाडका समय निश्चित करनेमें भी पे महानुभाव 
इसी प्रकार आम्यन्तरिक वादविवादमें फंस गये और ठीक ठीक काल- 
निर्णय न कर सके। वैदिक कृमकाण्ड और ' बहुदेववादके साथ साथ 
ही अध्यात्मवाद और तत््वविचारका ग्रादुर्भाव हुवा प्रतीत होता है। 
परन्तु कितने ही विद्यानोंका मत है कि अध्यात्मवाद और तत्त्वविद्या उसके 
बादके हैं; तत्वविद्या और कमैकाण्ड साथ साथ रह ही नहीं सकते, 
प्रथम करमकाण्ड होगा और फिर किसी समय -किसी झुभ मुहर्तमें 
तत्वविचारका जन्म हुवा होगा। यह युक्तिवाद ठीक नहीं है | जैनपर्म 
और बौद्धधर्ममें पुराना कौन है ? इस विषयमें बहुत ऊविक वादविवाद 
हो चुका है। किसीने जैनधमको वौद्धघमकी शाखा माना, तो किसीने 
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उसे बौद्धध॑नसे भी प्राचीन मान लिया। इस सब वादानुवादमें 
यथपि एक प्रकारकी जिज्ञासाइत्ति - सत्य वस्तु खोज निकाहनेकी 
इच्छा--अवश्य पाई जाती है और वह आदरणीय है; परतु इस 
प्रकारका वादविवाद कर्णमनोहर होने पर भी मेरी दृष्टिमें अधिक 
मूल्यवान नहीं है। उसकी आधारशिछा ही जितनी होनी चाहिए उतनीः 
मजबूत नहीं होती है। 

यदि हम मानवीग्रकृति पर विचार करें तो हमें स्वीकार करना 
पड़ेगा कि चिन्तन और मनन मनुष्य-प्रकृतिका एक विशिष्ट लक्षण 
है। अर्थात्‌ दीप कालछसे मानवसमाजमें--मानवहदयमें - अध्यात्म- 
चिन्तन और तत्वविचारकी धाराएं प्रवाहित हैं।हम जिस काहमें 
मनुष्यसमाजको अर्थहीन कर्मकांण्डके भारसे सर्वथा दबा हुवा मानते हैं. 
उस समय - प्रारम्भिक अवस्थामें - भी कुछ न कुछ आध्यात्मिकता तो 
अवश्य ही होगी। वास्तव सामाजिक बाल्यावस्थामें जो गुप्त मूढता 
होती है उसके कर्मकाण्ड आध्यात्मिकताकी भूमिकास्वरूप होते हैं। 
बह आध्यात्मिकता यथावत्‌ विकसित नहीं होती, तथापि समाजकी प्रत्येक: 
अवस्थामें कुछ न कुछ विचारविकास, तत्काढीन नीति-पद्धतिम क्रान्ति 
उत्पन्न करनेकी मनोभावना और इस प्रकार आदर्शको क्रमशः उच्चतम 
बनानेकी आकांक्षा अहर्निश जागृत रहती है । यही कारण है कि किसी 
भी दशैनकी जन्मतिथिका निणेय करना असम्भव हो जाता है। मिन्न- 
मिन्न आचायोदारा निर्मित दशेनोका सूक्ष्म बीज उनसे पूर्व भी वियमान 
रहता हैं। वौद्ध मतका ग्रचार बुद्ध भगवानने किया है और जैन मतका 
अथम श्री वर्धभान-महावीर स्वामीने किया है यह एक गरूत ख्याल है। 


जैन दशेनका स्थान पु 


निश्चय ही इन दानों महापुरुषोंसे पहिले भी सुदूर प्राचीन काढ्में बौद्ध 
और जैन शासनके मूल्तत््व सूत्ररूपसे प्रचलित थे। हां, इन तत्वोंका 
सुस्पष्ट रूपमें प्रचार करना, इनके माघुय एवं गाम्भीयंकी ओर जन- 
समूहकों आकर्षित करना तथा ऐसी परिस्थिति उत्पन्न करना कि जिसमें 
आबाल्वृद्ध समस्त नरनारी उन तत्त्वोंका आदर करें, इसे उन महापुरुषोंने 
अपने जीवनका एक गौरवमय व्रत बना लिया था। मूल्तत्वकी दृशिसि 
तो भगवान बुद्ध और महावीर स्वामीके जन्मसे वहुत समय पूर्व बौद्ध 
मत और जैनघम्म विद्यमान थे। दोनों मत ग्राचीन है, और उपनिषदोके 
समान प्राचीन कह्टे जा सकते है। 

बौद्ध तथा जैन मतको उपनिषदोंका समकाढीन माननेके लिये 
कोई विशेष प्रमाण नहीं है और ये धर्म उपनिषदोंके समान प्राचीन नहीं 
माने जा सकते, इस प्रकारका तक करना ठीक नहीं है। उपनिषदोंने 
खुलमखुल्ला वेदोका विरोध नहीं किया अत एवं उनके माननेवालोंकी' 
संख्या अन्योकी अपेक्षा बहुत अधिक थी | अवैदिक मतावहम्बी प्रार- 
म्सिक अवस्थामें कुछ शंकाग्रस्त थे अत एव उन्हें मैदानमें आनेके लिये 
बहुत समयकी प्रतीक्षा करती पड़ी होगी | वे छोग अग्रकट थे, परन्तु 
ताचिक दृष्टिसे यह नहीं कहा जा सकता कि वे उपनिषद-काल्में 
विद्यमान ही नहीं थे, क्यो कि जिस समय चिन्तनशीछ, साधक या 
तपस्वी जन तचचिन्तामें तछ्लीन थे उस समय उन्होंने केवल उपनिषदों 
में वर्णित मार्गकी ही खोज की हो यह असम्भव है | उस समय सभीको 
विचार और चिन्तनकी पृणे स्वतन्त्रता प्राप्त थी और इस विचारस्वा- 
तन्त्रयके प्रतापसे अनेक अवेदिक मतोंकी उत्पत्ति हुई थी। अन्य मत- 
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बादोकी अपेक्षा उपनिषदमें कोई विशेषता नहीं है कि जिससे हम उप- 
निषदकों प्रथम नम्बर दे सके । 
अब, यदि वैदिक और अवैदिक मतवादका प्रादुर्भाव एक ही 
कालमें हुवा हों, उनमें उत्तरोत्तर उत्कष हुवा हो तो उन सबमें बहुत 
सी बातोंमें समानता होनी चाहिये। यह विषय अत्यधिक महत्त्वपूर्ण 
है और इसी लिये यह बात अत्यन्त युक्तिसंगत मानी जाती है कि किसी 
एक भारतीय दर्शनका अध्ययन करना हो तो प्रसिद्ध भारतीय दर्शनोके 
साथ उसकी तुलना करनी चाहिये। 


साधारणतः भारतीय दाशनिक मतबवादमें जेन दरशन एक उच्च 
प्रतिष्ठापृूण स्थानमें अवस्थित है, और विशेषतः जैन दशीन एक पूर्ण 
दशेन है। तत्वविद्याके सभी अद्भ इसमें विद्यमान है। वेदान्तमें तर्क- 
विद्याका उपदेश नहीं है; वेशेषिक कर्माकमी और धर्माधम विषयमें मौन 
है; पल्तु जैन दरशनमें न्‍्यायविया है, तत्त्व-विचार है, धर्मनीति है, 
परमात्म तत्व है और अन्य भी बहुत कुछ है। ग्राचीन युगके तत््व- 
चिन्तनका वास्तवमें कोई अमूल्य फल है तो वह जैन दर्शन है। जैन 
दर्शनको छोड़कर यदि आप भारतीय दर्शनकी आलोचना करने छं 
तो वह अपूर्ण ही रहेगी। 

मै जिस पद्धतिसे जेन दशनकी आलोचना करना चाहता हूं उसकी 
ओर ऊपर संकेत कर चुका हूं। मेरी आलोचना संकलनाव्मक जथवा तुल- 
नात्मक है। इस प्रकारकी आलोचना करना जरा कठिन काम है; क्यों, 
कि इस प्रकारकी आलोचना करनेवालेकोी समस्त भारतीय दर्शनोका 
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अच्छा ज्ञान होना चाहिये। परन्तु यहां में अधिक गहराईमें जाना नहीं 
चाहता, केवल मूलतत्वोंके विषयमें ही एक-दो बात कहूँगा। 

जैन दशनके विषयमें आलोचना करनेसे पूर्व एक बात पर ध्यान 
देना आवश्यक है और वह वह कि जैमिनीय दर्शनको छोडकर प्रायः 
सभी भारतीय दर्शनोने, स्पष्ट या अस्पष्ट रूपसे, वैदिक क्रियाफछापमें 
अन्धश्रद्धा रखनेका प्रब विरोध किया है। सच पूछो तो, अन्धश्रद्धाके 
विरुद्ध युक्तिवादका जो अबिराम युद्ध जारी है उसीका नाम दर्शन है। 
प्रस्तुत लेखमें, इसी दश्िसि भारतीय दु्शनोका निरीक्षण करना और 
उनके मुख्य-मुख्य तत्वोक्की आलोचना करनी है। यह याद रखना 
चाहिये कि भारतीय दुशनोका जो क्रम-विकास मैं यहां बतढछाना 
चाहता हूं वह कालक्रमके अनुसार नहीं अपितु युक्तिवादकी दृश्िसे 
होगा ( क्रोनोछॉजिकल नहीं, किन्तु छोजिकलढ होगा )। 

अर्थहीन बैदिक कमकाण्डका पूर्ण प्रतिवाद चार्वाक-सूत्रोमें पाया 
जाता है। समाजमें इस प्रकारके विरोधी स्वृतन्त्र सम्प्रदाय होते ही है। 
प्राचीन वैदिक समाजमें मी इस प्रकारके सम्प्रदाय मौजूद थे। वैदिक 
क्रियाकलापको कठोर भाषामें छताड़ बताना तो एक सहज बात है। 
विचारशीछ एवं तत्वजिज्ञासु वगे इस ग्रकारके कर्मकाण्डसे अधिक समय 
तक सनन्‍्तुष्ट रह ही नहीं सकते। अत एवं अथहीन क्रियाकांड - यथा 
यज्ञ सम्बन्धी विधि-विधान आदि- के ग्रति प्रबल विरोध उत्पन्न हो तो 
इसमें कोई आश्चर्यकी बात नहीं है। चार्वाक दशनका अर्थ ही वैदिक 
कमकाण्डका सतत विरोध है। चार्वाक दशनकों एक विरोधी दशीन 
कहना चाहिये। श्रीसके सोफिस्टोके समान चार्वाकवादियोने भी कभी 
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विराट जगतके विषयमें अपना अभिग्राय ग्रकूट करनेका कष्ट नहीं 
उठाया। निर्माण करनेकी अपेक्षा तोड़फोड़ कर दबा देनेकी और ही 
उसकी अधिक प्रवृत्ति थी। वेद परभवकों मानता है, चार्वाक उसे उड़ा 
देता है। कठोपनिषदकी द्वितीय वह्लीके छठे झलयोकमें इस प्रकारके 
नास्तिकवादका परिचय मिल्ता है--- 


८४ हू सास्पशायः प्रतिभाति बारू प्रामायन्तं विचमोहेन मूढम । 
अर्य छोको वास्ति पर इति मानी पुनः पुनर्वेशमापथते में ॥” 


इस इ्छोकमें परछोककों न माननेवाछोका उल्लेख है। इसी उप- 
निषद्की उठी वछीके १२वें इछोकमें नास्तिकताकी निंदा की है--- 
अस्तीति चुब॒तोउन्यत्र कर्थ तहुपलभ्यते ॥ 
प्रथम वल्लीके वीसवें सछोकमें भी इस प्रकारके अविश्वासी छोगोंका 
वर्णन है-- 
येय॑ प्रेते विचिकित्सा मनुष्येषस्तीत्येके नायमस्तीदि चेके॥ 
वेद यज्ञ और कमकाण्डका उपदेश देते थे | नास्तिक छोग इस 
यज्ञ और क्रियाकाण्डके विषयमें केवढ इकाशील ही नहीं थे अपितु, 
इस विधि-विधानमें कितनी विचित्रता भरी है यह भी बतछाते थे । उप- 
निषद्‌ वेदके अंशरूप माने जाते हैं, परन्तु इन्हीं उपनिषदोमें अनेक 
स्थल्ो पर वैदिक कर्मकाण्डके दोष वतराए गए है । मैं यहां केवल एक 
ही उदाहरण देता हूं-- ह 
प्रवाह्मेते अदढा यजश्षरूपा अश्टादशोकमचरं येघु कसे। 
पतत्‌ अयो यरेउमिवन्दंति मूढा जरास्त्यूं ते घुनरेचापि यान्ति॥ 
मुंडकोपनिषदू १:२४ ७ 
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४“ यज्ञ और उसके अठारह अंग तथा कर्म सब अद्ठ और 
विनाशशील है। जो मूढ इन्हें श्रेयः मानते है वे पुनः पुनः जरामृत्युके 
चक्करमें पड़ते हैं। 

परन्तु उपनिषद्‌ और चार्वाकर्में एक भेद है | उपनिषद्‌ एक उच्चतर 
एवं महत्तर सत्य प्रकट करनेके लिये वैदिक कर्मकाण्डकी खबर लेता 
"है, पर चार्वाककों दोष दिखलानेके अतरिक्त और कोई कार्य ही नहीं 
रहता । चार्वाक दर्शन एक निषेधवाद मात्र है; इसके यहां विधिका तो 
'नाम ही नहीं है। उसका मुख्य उद्देश्य केवल बेढिक विधि-विधानकी तहस- 
नहस कर देना ही है। परन्तु यह अवश्य स्वीकार करना पड़ेगा कि सर्व- 
"प्रथम किसीने युक्तिवादका आश्रय लिया है तो वह चार्वाक दरशैन ही है। 
अन्य भारतीय दरशनोमें वादको यही युक्तिवाद फूछाफ प्रतीत होता है। 

नास्तिक चार्वाकके समान जैन दरदीनमें भी वैदिक कर्मकाण्डकी 
निरथकता बतलाई गई है। जैन दशनने वेदशासनका खुछमखुछा विरोध 
किया है और अन्य नास्तिकोकी भांति यज्ञादि क्रियाका सुक्त कण्ठ्से 
प्रतिवाद किया है यह बात सबको भी भांति विद्त है। चार्वाक और 
जैन दशैनमें यदि कुछ समानता है तो बस इसी सीमा तक; नहीं तो 
'पूरी तरह छानबीन करने पर माछ्म होताहै कि जैन दर्शन चार्वाककी 
भांति केवल निपेधात्मक नहीं है। जैन दशनका उद्देश्य एक पूर्ण दाशै- 
“निक मत उत्पन्न करना माहछ्रम होता है। सर्वप्रथम जैन दशनने इन्द्रिय- 
सुख-विछासका अवज्ञा पूर्वक परिहार किया है | अर्थहीन क्रियाकछापका 
“विरोध करनेमें चावाकका औचित्य भले ही मान लिया जाय, परन्तु इसके 
आगे किसी गंभीर विषय पर विचार करनेकी उसे सूझी ही नहीं। 
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मनुष्यप्रकृतिभ जो पाशविकताफा अंश है, चार्वाक दर्शन उसीको पकड़- 
कर बैठ रहा। नेदिक कर्मकाण्ड चाहे जेसा हो, परन्तु उससे जनताकी 
लोढुपता एक सीमा तक संयत रह सकती थी-स्वच्छन्द्‌ इंद्धिय 
विछासका माग कुछ कण्टकाकी्ण वन जाता, परन्तु चार्वाक दशनकों 
यह अँजूर य हुवा और इसी ढिये उसने वेद्शासनको अमान्य ठहराया । 
निरथेक, भारमूत कमकाण्डके विरुद्ध यदि वस्तुतः बगावत ही करनी 
हो तो बगादत करनेवाढोकी उससे कुछ अधिक कर दिखाना चाहिये |, 
अन्धभ्रद्धा और अन्ध करियानुरागसे मानवबुद्धि और विवेकशक्तिका 
घोर अपमान होता हैं; इस विचारसे कर्मकाण्डका विरोध किया जाय 
तो उचित है; परन्तु इन्द्रियसुखब्त्ति इतने दूर दृष्टिपात नहीं कर 
सकती यह बात जैन दशनको सूजी, अत एव बौद्रोके समान अध्यात्म- 
वादी जैन दशनने चार्वाक मतका परिहार किया । 

अब चार्बकके पश्चात्‌ सुम्रसिद्ध बोद्ध दशनके साथ जैन दुशनकी 
तुलना करते है । बोद्धोनें मी अन्य नास्तिक मतोकी भांति वैदिक 
क्रियाकाण्डका विरोध किया है । परन्तु इन्होने विशेष उत्तम युक्तिसे 
काम डिया है । उनका वैदिक कर्मकाण्ड पर किया हुवा दोषारोपण 
युक्तिवाद पर ग्रतिष्ठित है। बौद्धमतके अनुसार जीवका सुखदुःख कर्माधीन 
है। जो कुछ किया जाता है और जो कुछ किया है उसीके कारण 
सुखदुःख मिलता है । असार और मायावी मोगविछास पामर जीवोको 
पीस डाल्ता है। सांसारिक सुखके पीछे दौड़नेबाला जीव जन्म-जन्मा- 
न्तरोंके मंदरमें पड़ जाता है। इस अविराम दुःख-क्लेशसे छुटकारा 
पानेके लिये कर्मवन्‍वनका टूटना आवश्यक है। कर्मकी सत्तासे मुक्त 
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होनेके पून कुकमके स्थानमें सुकमकी स्थापना होनी चाहिये । अर्थात्‌ 
भोगलाल्साका .्थान वेराम्ब, संयम, तप, जपको और हिंसाका रथान 
अहिंसाको मिलना चाहिये। इत्यादि । वेदिककर्मेके अनुष्ठानसे बहु- 
संख्यक निरपराध ग्रागियोकी हिंसा होती है । केदह इतना ही नहीं 
बल्कि इस कमका अनुष्ठान करनेवाढ्य जीव, कृतकर्मके बलसे स्वर्गादि 
भोगमय भूमिमें जाता है। इस प्रकार वैदिक कर्मकाण्ड प्रत्यक्ष या 
परोक्ष रूपसे, जीवके दुःखमय भवश्रमणका एक निमित्त बनता है।' 
बौद्ध मत इसी लिये वैदिक कर्मकाण्डका त्याग करनेको कहता है। 
बौद्धाका यह मुख्य विश्वास है कि वैदिक कमकांड हिंसाके पापसे 
रंगा हुवा है तथा वह प्रत्यक्ष या परोक्ष रूपसे निवांणके पथमें एक 
अन्तरायभूत है अत एवं वह निरथक है | यहां यह स्पष्ट हो जाता 
है कि बौद्ध दशन, चार्वाक दर्शनके समान वेद्शासनका विरोध करता 
है तथापि वह चार्वाकोंके मोगविरासका प्रब् विरोधी है। वैदिक 
कमकाण्डका त्याग करनेमें कहीं छाल्साके गहरे अन्धक्कूममें न फिसला 
जाय, इस बातकी बौद्ध दशन पूर्णतः सावधानी रखता है। वह तो 
कठिन संयम और वत्यागंसे करमकी लोहशंखछा तोड़नेका उपदेश देता है। 

बौद्ध दरीनके समान जैन दर्शन भी स्वीकार वरता है कि जीव, 
करमबन्धनके कारण ही संसारमें खुखदुःख भोगता है। बौद्ध मतके 
समान जैन दर्शन वेद्शासनको अमान्य बतछाता है और चार्वाकोके 
इन्द्रिय-मोगविल्ासको घिकारता है । बौद्ध और जैन एक स्वरसे अहिंसा 
और वैराग्यको ही ग्राह्म वतछाते है। विशेषतः अहिंसा और वैराग्ब 
पर जैन मत तो खूब ही जोर देता है। इस प्रकार बाह्य इप्िसि समान 
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अतीत होते हुवे भी जैन और बौद्ध दर्शनमें बहुत भेद है। बोद्ध 
<दुर्शनकी नींवमें जो कमजोरी है वह जैन दशनमें नहीं है | 
परीक्षा करने पर स्पष्ट माछ्म हो जायगा कि बौद्ध मतकी सुन्दर 
“अञ्ञल्किकी नीतिकी नीव बिल्कुल कच्ची है। वेदशासनको अमान्य 
करनेका उपदेश भी ठीक है, अहिंसा और त्यागका आग्रह भी ठीक 
“है, कर्मवन्‍्धन तोड़नेकी बात भी अथयुक्त है, पर्तु जब हम बौद्ध 
दरशनसे पृछते हैं कि-हम कौन हैं ? तुम जिसे परमपद्‌ कहकर साध्य 
मानते हो वह क्या है?” तब वह जो जवाब देता है वह सुनकर तो 
“हम दंग रह जाते हैं । वह कहता है--/हम यानी शून्य-अर्थात्‌ कुछ 
नहीं। ” तब क्या हमें हंमेशा अन्धकारमें ही टक्कर मारनी होगी: 
और अन्‍्तमें भी क्या सबको असाररूप महाशूत्यमें ही मिल जाना 
“होगा ? इस भयंकर महानिर्वाण अर्थात्‌ अनन्तकालब्यापी महानिस्तव्यताके 
लिये मनुप्य-प्राणी कठोर संग्मादि क्यो स्वीकार करे? महाशून्यके लिये 
जीवनके सामान्य सुखको क्यो छोडा जाय ? यह जीवन निःसार है 
'तो होने दो, इसके पश्चात जो कुछ मिलना है यदिं वह इससे भी 
अधिक निःसार हो तब तो कोई उसकी तनिक भी इच्छा क्यो करे! 
सारांश यह कि बौद्ध दशनके इस अनात्मवादसे साधारण मनुप्यको 
“सन्तोष ग्राप्त नहीं हो सकता । वौद्ध धरम एक बार अपनी सत्ता पूर्णतः 
स्थापित कर चुका है और जनता पर प्रभाव डाल चुका है, परल्तु 
यह तो कोई भूलकर भी न कहेगा कि इसका कारण यह अनात्मवाद 
था | वौद्धौम एक “मध्यम मार्ग ” है। बुद्धदेव-प्रदर्शित इस मार्ममें 
“जो कठोरता रहित तपल्‍्चयाका एक प्रकारका आकषण था उसके 
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कारण जैन भी बौद्ध दशेनकी ओर आक्ृष्ट हुवे थे। “मैं हूं” यहा 
अनुभव तो सभीको होता है। “मै वास्तवमें हूं, मैं छायामात्र ही 
नहीं हूं ” यह तो सभी अन्तःकरणसे मानते है। 

आत्मा अनादि अनन्त है, यह बात उपनिषदकी प्रत्येक पैंक्तिमें. 
उज्ज्वल अक्षरोंमें अंकित हैं। वेदान्त मी इसी बातका प्रचार करता है।, 
आत्मा है, आत्मा सत्य है, इसे किसीने उत्पन्न नहीं किया, यह अनन्त. 
है; आत्मा जन्म-जन्मान्तरको प्राप्त होता है, सुखदुःख भोगता है, यह 
बात प्रतीत होती है, परन्तु वास्तवमें वह एक असीम सत्ता है, ज्ञान- 
और आनन्दके सम्बधसे असीम और अनन्त है - वेदान्त दशैनका यह 
मूल ग्रतिपाथ विषय है। जैन दशनने आत्माकी असीमता और 
अनन्तताकों स्वीकार करके वेदान्त दशनके अविरोधी दर्शनके रूपमें, 
ख्याति प्राप्त की है। 

बौद्ध दशीनके अनात्मवादकी खबर लेने और आत्माकी अनन्त 
सत्ताकी घोषणा करनेमें जेन और वेदान्त एकमत हो जाते हैं; परन्तु. 
ये दोनों अभिन्न नहीं है, दोनोमें पार्थक्य है; वेदान्त जीवात्माकी सत्ता 
स्वीकार करके ही नहीं रुक जाता; दर्शन -संसारमें वह एक कदम 
और आगे बढता है और खुलमखुलछा कहता है कि जीवात्मा और 
परमात्मा कोई भेद नहीं है। वेदान्त मतके अनुसार यह चिद॒चिन्मय 
विश्व, एक अद्वितीय सत्ताका विकासमात्र है। “मै वह हूं”, व्सिका 
उपादान वही है, मैं उससे मिन्न अथवा ख्तन्त्र सत्ता नहीं हूं, यह 
अनन्त बाह्य जगत्‌-जो मुझसे स्व॒तन्त्र दाखता है - उससे प्रथक्‌ः 
अथवा स्वतन्त्र नहीं है, एक अद्वितीय सत्ताका ही यह सर्व विह्यस है, 
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आप और मैं, चित्‌ अचित्‌ ऐसी कोई वस्तु नहीं है जो उस 
४ सत्यस्य सत्यम ! से प्ृथक्‌ हो । 

वेदान्तका यह 'एकमेवाहितीयम्‌ ” वाद अत्यन्त गंभीर और 
बहुत प्रबह है। परन्तु साधरण भनुष्य इतनी गहराई तक पहुंच 
सकता है या नहीं, यह एक प्रय्न है। साधारण मनुप्य इतना तो अनुभव 
कर सकता है कि जीवात्मा नामकी कोई एक सत्ता है, पर्तु एक 
नुष्यसे दूसेरेंमें कोई भेद ही नहीं है, मन एक जड़ पदार्थ है, अन्य 
इश्टिगोचर पदार्थों कोई भेद नहीं है, इन बातो पर विचार करनेमें 
उसकी वुद्धि कुण्ठित हो जाती है। कल्पना कीजिये कि कोई बुद्धिमान 
पुरुष यह सिद्धान्त निश्चित करता है कि, मै अन्य सबसे प्रथक्‌ हूं, 
स्व॒तन्त्र हूं, मेरा अन्य जड़चेतन पदा्थके साथ कोई सीधा सम्बन्ध नहीं 
है और इस चराचरविश्वमें असंख्य स्वतन्त्र पदाथ भरे पड़े हैं; तो हम 
उसके इस सिद्धान्तको स्वथा युक्तिहित किस प्रकार कह सकते हैं १ 
और सच पूछो तो यह सिद्धान्त बिल्कुछ रद्दी मान लेने योग्य है भी नहीं। 
संसारका अधिकांश भाग तो यही अनुभव करता है और यही सिद्धान्त 
मानता है। यही कारण है कि वेदान्त मत सबके स्वीकार करने योग्य 
नहीं रहा। 

कपिल्मुनिप्रणीत प्रसिद्ध सांड्य दशनके मतवाद पर भी विचार 
करना आवश्यक है। वेदान्तकी भांति सांख्य भी आत्माकों अनादि 
और अनन्त मानता है। परन्तु वह आत्माके बहुत्वसे इन्कार नहीं करता। 
वैदान्त रत जौर सांख्यमें एक और मी मतभेद है। सांख्य मतानुसार 
आत्म जथदा पुरुपके साथ प्रकृति नामक एक, अचेतन होते हुवे भी 
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क्रियाशील, विश्वस्वना-कुशछ शक्ति मिल गईं है। और ये दोनों मिल- 
कर सब उलट फेर करते रहते हैं। इस प्रकार सांख्य आत्माके अना- 
दित्व, अनन्तत्व और असीमत्वको स्वीकार करता है। इस मतमें आत्माकी 
बहुसंख्या मानी है। कपिछ्मत कहता है कि, यद्यपि पुरुषसे पृथक एक 
अचेतन प्रकृति है, परन्तु वह क्रिसी समय पुरुषसे मिलती हुई प्रतीत होती 
है। इस विजातीय ग्रकृतिके अधिकारसे आत्माकों अछृग करनेका - प्रथक्‌ 
अनुमव करनेका--नाम ही मोक्ष है। ह 

हम देख चुके है कि जैन दशीन भी आत्माको अनादि और अनन्त 
मानता है। कपिछ दुरशशनके सगान जैन दुशैन भी स्वाधीन आत्माके 
साथ स्वभावतः ही संछतज्ष एक विजातीय पदार्थका अस्तित्व स्वीकार 
करता है। एवं सांख्यके समान जैन मत भी आत्माके बहुत्वको मानता 
है। सांस्य और जैन, दोनो ही आत्माकों विजातीय पदा्थके संयोगसे 
पृथक करनेको मोक्ष मानते हैं । - 

यहां एक अन्य बातकी ओर ध्यान जाता है। प्रत्येक मनुष्य, 
-- इस प्रकार, कि जिसे वह स्वयं भी नहीं समझता -- अपनेसे उच्चतर, 
महत्तर और पू्णतर एक आदरीकी कल्पना करता है। भक्तजन मानते 
हैं कि एक ऐसा पुरुष, ऐसा ईश्वर, प्रभु या परमात्मा है जो सर्व 
प्रकारसे पृणे है। एक ऐसे सुमहान्‌, पवित्र, आदी पूर्ण ज्ञानवान्‌ , 
वीरय-आनन्दके आधार पुरुषप्रधानमें स्वभावतः ही मनुष्यको श्रद्धा 
उत्पन्न होती है। यद्दि अद्भुत देवी शक्तिमें विश्वास रखनेका नाम ध्म 
हो तो यह मनुष्योके लिये बहुत सरल है। ज्ञान, वी4, पवित्रता आदियमें 
हम बहुत ही पामर हैं, परिमित हैं और पराधीन है। अठः जिस विषयर्में 
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“हम आगे बढना चाहते हैं, अधिकार प्राप्त करना चाहते है, वह जिसमें 
अधिक उन्ज्वह और अधिक पूण हो उस छुद्ध, निष्पाप प्रभु अथवा 
परमात्मामें हमारी श्रद्धा हो तो इसमें आश्रय ही क्या है ? 

टीकाकारोकी बातकों छोड दें। सांख्य दशेनमें ऐसे किसी शुद्ध 
और परिपूर्ण परमात्माकों स्थान नहीं है। पवित्र परमात्माके अस्तित्वमें 
श्रद्धा रखनेकी मनुष्यको स्वाभाविक प्रेरणा होती है। उसे तृप्त करनेका 
योग दरदीनने यत्न किया है। सांख्यके समान योग दर्शन आत्माकी 
सत्ता और संख्या मानता है, परन्तु यह उससे एक कदम और आगे 
बढ जाता है। वह जीवमात्रके अधीश्वर एक अनन्त और आदी रूप 
परमात्माकी सत्ता मानता है। यहां योग दशन और जैन दशेनमें 
समानता दिखलाई देती है। योग दरीनके समान जैन मी प्रभु, परमात्मा 
या अरिन्‍्तको मानते है। जैनोका परमात्मा जगत्वष्टा नहीं है तथापि 
वह आदर, परिपूर्ण, शुद्ध और निर्दोष तो है ही। संसारी जीव एकाग्र 
चित्तसे उसका ध्यान और उसकी पूजा आदि कर सकते 'है। वे कहते 
है कि परमात्माकी भक्ति, पूजा और ध्यान-धारणासे जीवोंका कल्याण 
होता है, उपासकको निर्मल ज्ञानकी प्राप्ति होती है एवं अनेकविध 
बन्धनोमें जकड़े हुवे प्राणीको नवीन प्रकाश और नवीन बल ग्राप्त होता 
है। जैन और पातज्नछ, ये दोनो दीन उपर्युक्त सिद्धान्तको मानते है। 

अब हम कणादगप्रणीत वैशेषिक दरीनकी ओर जाते हैं। संक्षेपमें, 
वैश्ेषिक दशैनके विषयमें यह कह सकते है-- 

आत्मा अथवा पुरुषसे जो कुछ स्वतन्त्र है वह सब प्रकृतिमें समा 
जाता है, यह सांस्य और योग दरीनका मत है। इसका तात्पये यह 
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है कि सत्‌ पदाथमात्र विश्वप्रधानमें बीजरूपसे विद्यमान रहता है। 
इस लिये कपिछ और पतञ्जलिने आकाश, काछ और परमाणुओंके विषयमें 
ताखिक निणेय करनेकी ओर विशेष ध्यान नहीं दिया | वे केवछ यह 
कहकर छुटकारा पा जाते हैं कि ये सब ग्रकृतिकी विकृति हैं। परन्तु 
यह बात इतनी सर नहीं है। साधारण मनुप्यकी दृष्टिमं तो दिशा, 
काल और परमाणु भी अनाद ओर स्वतन्त्र सत्पदार्थ है। जमेन दारी- 
निक काण्ट कहता है कि, दिशा और काल तो मनुष्यके मनमें संस्कार- 
मात्र हैं; परन्तु यह सिद्धान्त अन्त तक न ठहर सका। बहुतसे स्थानोंमें 
स्वयं काण्टको ही कहना पड़ा है कि, दिशा और कालकी भी अपनी 
स्वतन्त्र सत्ता है। इसके अतिरिक्त डेमोक्िट्ससे लेकर आज तकके सभी 
बैज्ञानिकोने परमाणुका अनादिति और अनन्तत्व स्वीकार किया है। केवल 
कपिल और पतजञ्नछि ही दिशा, कार और जनादित्व और अनन्तत्वको 
स्वीकार न कर सके | प्रकृति और रक्षण भिन्न-मिन्र होते हुवे भी दिशा, 
काल और परमाणु आदि एक अद्वितीय विश्व-प्रधानके विकार किस 
प्रकार माने जा सकते है, यह बात समझमें नहीं आती | तथापि सांख्य 
और योग दरीनने यह मत अन्लीकार किया है। 
वैशेषिक दर्शनने परमाणु, दिशा और कालका अनादिव तथा 
अनन्तत्व स्वीकार किया है। ग्रत्यक्षवादी चार्वाकको तो दिशा काह्मदिके 
विषयमें विचार करनेकी भी आवश्यकता प्रतीत नहीं हुई। दिशा और 
काल चाहे हमें सत्य ही क्यों न प्रतीत होते हों, परन्तु शून्यवादी बीद्ध 
, उन्हें अवस्तु स्वरूप ही बतछाते है। वेदान्तमत भी इससे मिलता जुलता 


ही है। सांख्य और योग मतानुसार दिशा और काल अब्निय ग्रक्ृतिमें 
+ 
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बीजरूपसे छुपे रहते हैं । केवल एक कणाद मत ही दिया, का और 
परमाणुकी स्व॒तन्त्र सत्ता स्वीकार करता है। वैशेषिक दरशनके समान 
जैन दीन भी इन सबकी अनादिता और अनन्तताको स्वीकार करता है | 

भारतीय दरीनके सुयुक्तिवाद रूप बक्षेके ये सब सुन्दर फलफूछ 
हैं। न्याय दशनमें युक्तिप्रयोगने अच्छा स्थान प्राप्त किया है। तक- 
विद्याकी जटिल नियमावली इस न्याय दरशनकी अंगमभूत है। गौतम 
दरीनमें हेतुज्ञानादिका अत्युत्तम रूपसे स्पष्टीकरण किया गया है, परन्तु 
जैन दर्शन तो जंगतके दाशनिक तत््वोंका एक समृद्ध भण्डार ही है, 
यह कहना कुछ अत्युक्ति न होगी। जैन दरशनमें तर्कादि तत्त्वोकी सुन्दर, 
शोभायमान आलोचना मिलती है। इस विपयमें जैन दशन और न्याय 
दरदीनमें बहुत कुछ साम्य है। परन्तु इससे यदि कोई यह ,कहने छगे 
कि न्याय दशनका अध्ययन करनेके परचात्‌ जैन दृशीनका अध्ययन 
करनेकी क्या आवश्यकता है, तो वह अवश्य धोखा खाएगा । इन दोनों 
दरदनोमें, समानता होते हुवे भी कुछेक भेद्‌ है। जैन दरीनमें स्याह्माद 
अथवा सप्तमंगी नय नामक सुबिख्यात युक्तिवादका जी अवतरण पाया 
जाता है वह गौतम दर्नमें भी नहीं है। यह युक्तिवाद जैनोंका अपना 
ओर उनके गौरवको समुज्य्वछ् करनेवाल्ा है। 
इस विवेचनसे यह वात समझी जा सकती है कि, भारतीय दरीनोंमें 
जैन दर्शनको कितना उच्च स्थान ग्राप्त है। कुछ छोगोने जैन दर्शनको 
बौद्ध दशनके समान ही मान लिया था। छासेन और वेबरने यह 
भूल की है। ईस्वी सनकी सातवीं शताब्दीमें ह्युएनसंग भी वही मान बैठां। 
जेकाबी और बुल्स्ने इस भ्रमकों दूर किया | इसने जैन दरशनको स्वतन्त्र 
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ही घोषित नहीं किया बल्कि यह भी सिद्ध किया कि यह बुद्धके पहिले 
भी था। मै यहां पुरातत्व संबन्धी विषयकी चर्चा करना नहीं चाहता। 
क्रैने पहिले ही कह दिया है कि जिन्हें बौद्ध और जैन घर्मका प्रवर्तक 
माना जाता है, उनसे मी बहुत पहिले ये धर्म विधमान थे। बौद्ध 
धर्मको न तो बुद्धने उत्पन्न किया है और न जैन घमका आविष्कार 
महावीर स्वामीने ही सर्वप्रथम किया है। जिस विरोधसे उपनिषद्ोंक्रा 
आदुर्भाव हुवा है उसी विरोधसे--वेद्शासन और कमकाण्डके 
विरुद्ध ---जैन और बौद्ध प्रकट हुवे है। ह्युएनसंगने जैन घरमको 
बौद्धधर्मान्तगत क्यों समझ लिया यह बात इससे मी भांति प्रकट है। 
वह जब भारतवपैमें आया तब बौद्ध घर्मका प्रबल्ल प्रताप था। जैनोके 
समान ही बौद्ध भी अहिंसा और व्यागका उपदेश देते थे। वैदिक 
क्रियाकाण्डके विरुद्ध बौद्"ोने जो बछ॒वा किया था उसमें अहिंसा और 
त्याग ये दोनों शत्र बचाव और आक्रमण दोनों ही कारयोंमें विना 
संकोच प्रयुक्त किये जाते थे। अवैदिक सम्प्रदाय भी ,अहिंसा और 
त्यागके पक्षपाती थे । वैदिक यज्ञ हिंसासे लिपि थे और इस छोक तथा 
भरलोकके क्षणिक सुखके लिये ही किये जाते थे। , , 

जैन सम्प्रदायने वेदशासनका विरोध किया और अहिंसा तथा 
वैराग्य पर खूब जोर दिया । इससे साधारण इप्टिसे देखनेवालोंको बौद्ध 
तथा जैन मत एक जैसा दिखल्ाई दिया। एक विदेशी मुसाफिर उपयुक्त 
कथनानुसार बाह्य रूप देखकर बौद्ध तथा जैन मतको एक मान ले तो 
इसमें आश्चरयकी कोई बात नहीं है । इसके अतरिक्त दोनों सम्प्रदायोंन आचार 
- विचार भी कुछ समान थे | परन्‍्ठु दोनों मत ताल्िक इृष्टिसे पूर्णतः 
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मित्र है यह बात अब बहुत छोग समझने छंगे हैं। उदाहरणाथे हम 
कह सकते है कि, संसारके क्षणिक सुखोंका त्याग करके ख़ुब कठोर 
संयम पालन करना - जीवनको ऋमशः: विशुद्ध बनाना -- और मोक्ष आप 
करना यह प्रत्येक भारतीय दररीनका उद्देश्य होता है। परन्तु इतनेसे 
हम सभी दुरशनोंको ताखिकि इष्टिसि एक नहीं कह सकते। जिसे 
प्रकार उत्तर और दक्षिण दिशा एक दूसरेसे मिन्‍न और स्वतन्त्र हैं 
उसी ग्रकार दर्शन और सिद्धान्त भी बाहरसे समान माछम होते हुवे 
भी भिन्‍न और खतन्त्र हो सकते है ।एक समय ऐसा था कि जब बौद्ध 
और जैन पूर्ण व्यागको अपना आदी मानते थे, अत एवं आचरोमें 
भी सामान्य साह्स्य दिखलाई देता था, परन्तु वास्तबमें वे भिन्‍न थे । यह 
कहना भी उचित नहीं है कि, एकने दूसरेसे अमुक नीति ग्रहण की है। 
हां, यह कहा जा सकता है कि, वैदिक संग्रदायके निष्ठुर क्रियाकापके 
विरुद्ध जो विप्लव हुवा उसमें दोनोकों समान रूपसे सामना करना 
पड़ा हो --एक समान किलेबंदी करनी पड़ी हो। 

'जरा गहराईसे विचार करें तो माछम होगा कि, जैन और बौद्ध 
धर्म एक दूसेरेसे भिन्न और ख्वतन्त्र हैं।- बौद्ध केवड शून्यको पकड़े 
बैंठे है, जैन अनेक पदार्थीकी सत्ता मानते है। बौद्ध मतमें आत्माका 
अस्तित्व नहीं है, 'परमाणुका अस्तित्व नहीं है; दिशा, काछ और 
घमम (गतिसहायक) का अस्तित्य भी नहीं है । ईश्वरकों भी वे नहीं 
मानते। प्स्तु जैन मत इन सबकी सत्ता स्वीकारता है । बौद्ध मता- 
नुसतार निर्वाण प्राप्तिकां अथे है शत्यमें मिल जाना, परल्तु जैन मतमें 
झुक्त जीवोफो अनन्त ज्ञान -दरशन -- चारित्रमय तथा आनन्दमय माना 


जैन दर्शेनफा स्थान न्‍ न 


गया है और यही वास्तविक जीवन है [ बौद्ध दर्शन और जैन दररीनके 
“कर्म? का अथे भी भिन्न है। 

जैन धर्म बौद्ध धर्मकी शाखा नहीं है यह तो सहज ही सिद्ध 
हो जाता है। 

बोद्ध दशनकी अपेक्षा सांख्य दुशनसे जैन दीन अधिक मिलता 
रुवा प्रतीत होता है। सांख्थ और जैन ये दोनो वेदान्तके अद्वैत 
वादको नहीं मानते और आत्माके बहुत्वको स्वीकार करते हैं। 
इसके अतिरिक्त ये दोनों, जीवसे मिन्न अजीव तत्व भी मानते है। 
पर्तु इससे हम यह नहीं कह सकते कि, एकने दूसरेसे कुछ 
मांगा है या एक मूल है और दूसरा शाखा। बारीकीसे देखें ता माद्म 
होगा कि सांख्थ और जैन मतका बाह्य रूप समान होत हुवे भी 
भीतर बहुत भेद है। उदाहरण स्वरूप सांख्य दशनने अजीव तत्व 
अर्थात्‌ प्रकृति एक ही मानी है, परन्तु जैन दरशनमें अजीवके पांच भेद्‌ 
है, और इन पांचमें पुद्र७ तो अनन्तानन्त परमाणुमय है। सांख्य केवल 
दो ही तत्त्व मानता है, किन्तु जैन दर्शनमें वहुतसे तत्व है । एक मुख्य 
अन्तर यह भी है कि, कपिल (सांख्य) दर्शन अधिकांशमें चैतन्यवादी 
साछ्म होता है पर जेनदशने जड़वादके निकट पहुंचता #ुवा ,प्रतीत 
होता है।' 

१ इस स्थल पर किसीको यह समझ वठनेकी भूछ न करनी 
चाहिये कि सांख्य दर्शन पूर्णतः चेतन्यवादी द्वै और जन दर्शन पूर्णतः 
जडवादी | लेखकका आशय यह नहीं है। ( गुजराती अनुवादक श्रीउशील ). 

+ यहां सांख्य दर्शन पूर्णतः चैतन्यवादी है और जन दर्शन पूर्णतः 
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सांह्य दर्शनका अध्ययन करलेवालेको सबसे पहिले यह जिज्ञासा 
से आ लरत्ये: ० 
होती दे कि, “ प्रकृतिका स्वरूप क्या है: यह जड़स्वरूप है या चेतन्य- 
स्वरूप ?” प्रकृतिको सवोशतः जड़ तो कह ही नहीं सकते; साधारणतः 
हम जिसे जड़ कहते है वह तो प्रकृतिकी विक्ृति-क्रियाका अन्तिम 
परिणाम होता है । तब प्रकृतिको क्या समझा जाय ? सांख्य दशेनने 
प्रकृतिका अस्प्ट रक्षण किया है कि, प्रथक्‌ प्रथक्‌ भाववाले गुणोकी 
ड्ठ हम उपयुक्त (१ 
साम्यावस्थाका नाम प्रकृति है। परल्तु इन्द्रिय-प्राह्म उपयुक्त जड़ पदाथ 
[आह 4 चर ८5० कक ग्रत्य 
विभिन्नभावी गुणत्रयकी साम्यावस्थारूप तो है नहीं, यह तो प्रत्यक्ष 
ही है। “ बहु! के भीतर जो “ एक ? है; विविध संघषेणपरायण गुण- 
जड़वादी है ऐसा समझना नहीं चाहिए। लेखक इस उल्लेखसे अजीब 
तत्वकी ही स्पष्ट करते हैं। यहां छेखकका कहना निम्न प्रकार है-- 
सांख्यके अजीव तत्त्वमें केवल एक श्रकृति ही है, जो आध्यात्मिक 
पदार्थ है। उसमेंसे घुद्धितत्व प्रकट होता है. तथा पांच इंद्रिय और 
तन्मात्राएं भी उत्पन्न होती है। अतः सांख्य दशनकी ग्रकृति वस्तुतः 
जड नहीं है, किन्तु चेतन्य रूप है। 
जन दशनके अजीव तत्त्वमें भिन्न भिन्न पांच द्रव्य हैं, वे सभी निर्जोक 
हैं। अतः जन दर्शनके अजीवतत्त जड़ हैं न कि चैतन्यरूप । 
+... लेखक महोदय भी उपसंहारमें इस आशयको ही स्पष्ट करते हैं। 
जा कि 
“ उपयुक्त कथनाचुसार सांख्यकथित अजीवतत्त्त याने प्रकृतिका 
अध्यात्मपदार्थके रूपमें परिणमन किया जा सकता है, परन्तु जैन दर्शनके 
अजीवतरवोंको किसी प्रकार भी जीवस्वभावकी कोटिमें नहीं रक्‍्खा जा 
सकता ”। (देखिए पृष्ठ २५) 
: “ ( नेयायिकके) महाभूत और अदृष्ट ये दोनों जड़ है।” ( पृष्ठ ३३ ) 
( मु. श्रीदशनक्जियजी ) 
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पर्यायोंके अन्दर भी जो अपना एकत्व अथवा अद्वितीयत्व स्थिर रख 
सकता है उसे तो जड़ पदार्थ कहनेकी अपेक्षा अध्यात्मपदाथ कहना 
अधिक उचित है । भूयोद्शन और तत्त्वविचार भी इसी सिद्धान्तका 
समर्थन करते है। मित्र भिन्न भाववाले तीन गुणोंके छारा विशिष्ट 
ग्रकृति यदि सतत जंगतविवर्तरूपी क्रिया कर रही हो तो उसे अध्यात्म 
पदाथ ही मानना पड़ेगा । इसका इस प्रकार यह अथ हुवा कि, 
विभिन्न गुणत्रयको प्रकृतिके आत्मविकासमें प्रकास्नय माना जाब। 
प्रकृतिको स्वभावतः एकान्त विभिन्न गुणत्रयका अचेतन संघपेक्षेत्र ही 
माना जाय तो प्रकृतिमेंसे कोइ पदार्थ भी उत्पन्न नहीं हो सकता। 
ग्रकृतिकों अध्यात्म पदार्थ मानें तों जगतविकासका स्पष्टीकरण हो 
जाता है। 

प्रकृतिके उत्पन्न किये हुवे तत्त्वोमें पहिंछा तत्व महत्तत्त अथवा 
बुद्वितत्व है। यह पत्थरके समान जड़ नहीं है, यह तो अध्यात्म पदार्थ 
है। इसके वाद इन्द्रिय, पत्न तन्मात्रा और धोरे धीरे महामूतोकी उत्पत्ति 
मानी गई है। यदि प्रकृतिकों पूर्णतः जड़ मानें तो उससे विश्वोत्पत्ति 
होना एक अथंहीन व्यापार हो जाय। महत्तत्व अथवा अहंकार अध्यात्म 
पदार्थ हैं, और कपिल मुनिका मत है कि, कार्य तथा कारण एक ही 
स्वभावके पदाथ होते हैं । अत एवं प्रकृतिमातासे उत्पन्न तत्वोकी 
भांति स्वयं प्रकृति भी अध्यात्म पदाथ ही है यह मानना युक्तिसंगत 
है। यदि प्रकृतिको पूर्णतः जड़ मानें तो जड़ स्वभाववाली पंच तन्‍्मात्रासे 
पूवे, उपयुक्त दो अध्यात्म पदार्थोका जन्म किस प्रकार हुवा होगा, 
यह समझमें नहीं आता। निष्कष यह कि ग्रकृतिको अध्यात्म पदाथ 


न जिनवाणी- 
माने बिना काम ही नहीं चल सकता । प्रकृति बीजरूपी चित पदाथ 
है। इसके पूर्ण विकासके छिये सर्वप्रथम रूश्यज्ञान तथा आत्मज्ञानकी 
आवश्यकता होती है और उसमेंसे बुद्धि तथा अहंकारका जन्म होता 
है। इसके पश्चात्‌ प्रकृति अपनेमेंसे आत्मविकासके कारणस्वरूप, 
आवश्यकतानुसार धीरे धीरे इन्द्रिय, तन्मात्रा और महाभूतादि जड़ तत्त्व 
उत्पन्न करती है । इस प्रकार प्रकृतिको अध्यात्म पदाथ और उसको 
सनन्‍्ततिकी उसके ( प्रकृतिके ) आत्मविकासका साथनरूप माननेसे 
सांख्यकथित जगत-विवत-क्रिया भठी भांति समझमें आ ज॑ [ती है। 
प्रकृतितत्वकों अध्यात्म पढार्थ माने बिना और काई चारा ही 

नहीं । प्राचीन कालमें किसीने ऐसी कल्पना नहीं की थी यह भी- 
नहीं कहा जा सकता। कठोपतरिपदुकी तीसरी वम्छीके निम्मलिखित 
१०, ११ इल्ोकमें प्रकृतिकों अध्यात्मस्वभावरूपमें प्रकट किया है। 
इससे यह भी प्रतीत होता है कि सांख्य दर्शनको वेदान्त दर्शनमें 
परिणत करनेका प्रयत्न किया गया है। 

इन्द्रियेभ्यः परा छार्था3 अथेभ्यदय' परे सनः । 

मनसश्च परा चुद्धिवुद्धेरात्मा अद्यान्‌ परः॥ श्ण। 

मददतः परमसव्यक्तमव्यक्तात्‌ पुरुषम परः। 

पुरुषान्ष परे किथित्‌ सा काए। सा परा गतिः॥ ११॥ 

इन्द्रियोते अथ ( इच्धियाथ ) श्रष्ठ है, अर्थोसे मन ओड्ठ है, 
मनसे बुद्धि, बुद्धिसि महदात्मा, महदात्मासे अव्यक्त और अव्यक्तसे 
पुरुष श्रेष्ठ है । पुरुषकी अपेक्षा अन्य कुछ अधिक श्रेष्ट नहीं है । पुरुष 
ही सीमा और श्रेष्ठ गति है। 


जेन दर्शनका मन्तव्य इससे सबथा मिन्र है । जैंने दर्शन अजीव 


ह्ैत दरानका स्थान श्५्‌ 


तत्व मानता है। वह एकसे अधिक तो है ही, इसके साथ ही, उसे 
( अजीवकी ) अनात्मस्दभाव भी माना है। ' 

उपयुक्त कथनानुसार सांख्यकथित अजीवतत्व याने ग्रकृतिका 
आध्यात्मपदा्थके रूपमें परिणमन किया जा सकता है, परन्तु जैन 
दर्शनके अजीवतत््वोंकों किसी प्रकार भी जीवस्वभावकी कोटिमें नहीं 
ख्खा जा सकता। 

अजीव पांच हैं -- पुद्गल नामक जड़ परमाणु, धर्म नामक गति- 
तत्व ( धर्मास्तिकाय ), अधर्म नामक स्थितितत्व ( अधर्मास्तिकाय ), 
काल और आकाश । ये सव या तो जड़ पदार्थ हैं या उनके सहकारी । 
इसके अतिरिक्त जैन मतमें आत्माकों अस्तिकाय अर्थात्‌ परिमाणविशिष्ट 
रूपमें दिखलाया है। आत्मामें करमजनित छेश्या अथवा वर्णमेद भी 
माना है| जैन दशेनमें आत्माको अतिशय रूघु पदाथ और ऊर्ध्वगति- 
दील माना है। यह सब बातें सांस्यसे असमान-मभिन्न है | 

मैने जो ऊपर कहा है कि सांख्य दशेन अधिकांशमें चतन्य- 
वादके निकट पहुंचता है और जैन दर्शन कितने ही स्थानोमें जड़- 
वादके पास पहुंचता हुवा दिखलाई देता है, इसका भावाथ उपयुक्त 
विवेचनसे कुछ समझमें आ सकता है। 

सां्य दशेनसे जैन दर्शन स्व॒तन्त्र है। सांख्यसे जन दर्शनकी 
उत्पत्ति बतढछाना मिथ्या है । जिस प्रकार इन दोनोंमें अनेक विषयोमें 
साम्य है उसो प्रकार पाथ्िक्य मी है। एक ही वात छीजिये-सांल्य 
दुशनमें आत्माको निर्विकार और निष्किय माना है, परन्तु जैन दशन 
कहता हैं कि उसका तो स्वभाव ही परिपृ्णता प्राप्त करनेके लिये 
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यत्न करना है, इतना ही नहीं, बल्कि वह अनन्त क्रियाशक्तिका 
आधार भी है। संक्षेपमें कहें तो आहत दर्शन सुयुक्तिमूछक दरशन है; 
युक्ति और न्याय पर ही वह प्रतिष्ठित है। वैदिक कर्मकाण्डके विरोधने 
इसे प्रबल शक्तिशाढी बनाया। नास्तिक चार्वाक इसके सामने ठहर 
नहीं सकता | भारतव्षेके अन्य दशनोके समान जैन दशेनके भी अपने 
मूल सूत्र, तत्वविचार और मतामत अआादि है। 

जैन और वेशेषिक दर्शनमें भी इतना साम्य है कि, साधारण 
रीतिसे देखनेवालोकी इनमें विशेष भेद माछम नहीं हों सकता । परमाणु, 
दिशा, काल, गति और आत्मा आदितत््वविचारमें ये दोनों दशन लगभग 
समान हैं, परन्तु पार्थेक्य देखें तो भी बहुत अधिक पाया जायगा। 
वैश्ेषिक दर्शन विविधतावादी होनेका दावा करता है, परन्तु ईख़रकी 
सत्ता मानकर वह एकत्ववादकी ओर जाता है, किन्तु जैन दर्शन 
अपने विविध तत्वों पर अचल खड़ा है। 

उपसंहारमें मैं यह कह देना चाहता हूं कि, जैन दशन विशेष 
विशेष वातोमें बौद्ध, चार्वाक, वेदान्त, सांख्य, पातंजल, न्याय और 
चैशेषिक दशनके समान प्रतीत होता है, तथापि वह एक स्वतन्त्र 
दर्शन है। वह अपनी उन्नति या उत्करषके लिये किसीका ऋणी नहीं 
है। अपने बहुविध तत््वोके विषयमें वह पूर्णतः स्वतन्त्र है और उसका 
भी अपना व्यक्तित्व है। 


जैन दृष्टिसे ईश्वर 
इंखर क्‍या है? 

साधारण मनुष्य मानते है कि ग्रहों और नक्षत्रोंसे भरपूर इस 
अनन्त विश्वका कोई कर्ता होना आवश्यक है | इस कर्ताकी आज्ञासे 
सूर्य, चन्द्रका नियमित रूपसे उदय होता है, इसीके शासनके आधीन 
होकर वायु अविराम - बिना घडीभर विश्राम लिये - चलता है । इसीकी 
आज्ञासे वर्षा आती है, जिससे संताप झ्ान्त होता है, पशु-पश्षी, 
तरु-छता, जीव-जन्तु नवजीवन प्राप्त करते है। कर्ता न हो तो 
यह सुखदुःखमय जगत ऐसा नित्यनूतन, विचित्र और नियमबद्ध रह ही 
नहीं सकता। यबपि दिखाई नहीं देता तथापि छोग कहते हैं कि एक- 
स्रष्ट तो होना ही चाहिये और वही ईव्वर है । केवल हिन्दू नहीं, इसाही, 
मुसलमान और यहूदी भी ऐसे सृश्टिकर्ताको ईख़र मानते है। 

पाश्चात्य दनमें “स्रष्लबाद” “थि-दइज्म (पपाछंडण) ? नामसे 
प्रसिद्ध है। स्रष्ठवादके समर्थनमें उन छोगोंका कुछ ऐसा मत है कि, 
एक घड़ी लो, उसकी सुई और स्प्रिग आदि देखो और जांच करो कि 
ये सब किस प्रकार नियमित रूपसे अपना कार्य करते है। इससे 
आपको विश्वास होगा कि ऐसा यत्न किसी बुद्धिमान व्यक्तिके बिना 
नहीं बन सकता । घडी देखकर आपको यह खयाल अवश्य आयगा कि 
इसका कोई कर्ता अवस्य है। अब आप असीम अनन्त आकाशकीः 
तरफ देखिये, और विचार कीजिये की कितने ग्रह नक्षत्र अपनी: 
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थर्यादाके भीतर व्यवस्थित रूपसे यिचरते है। आपको कहीं भी गड़बड़ 
दिखाई न देगी। अकाझ ही क्यों, प्रथ्वीके गर्भभें गहराईमें जाकर 
“देखिये, एकके ऊपर दूसरी, दूसरे पर तीसरी, इस प्रकार कितनी तह 
ऊपर नीचे बिछी हुई है? यह पृथ्वी एक समय भाफके पिंडके समान 
थी। इस पर न जाने कितने संस्कार होनेंके पश्चात्‌ यह , हमारे जैसे 
मनुष्यो और अन्य असंख्य प्राणियोंके रहने योग्य बनी है। दक्ष, पत्र, 
फूछ, फहादिका विकास देखिये; इस ऋमविसाकी अविच्छिन धारामें 
आपको किसी परम बुद्धिशालीका हाथ प्रतीत नहीं होता ? और सब 
बातें एक ओर रहने दीजिये, केवल शरीरके विषयमें ही विचार कीजिये। 
पशु-पश्षियोके अंग प्रत्वंगोंकी सचनामें कितनी चातुरी और दूरचश्टिसे काम 
लिया गया है ! मनुष्योके अद्ोपाज्नकी रचना कितनी अदसुत है ! पाइचात्य 
स्रष्टावादी छोग इस प्रकार अनेकों प्रमाण देकर कहते हैं. कि, एक 
बुद्िमान कर्ता अवश्य ही होना चाहिये | वही ईखर है। उसकी 
अनन्त करुणा जगत्सुद्टि रूपमें ही प्रकाशित हो रही है। 
प्राचीन कालमें, मारतमें भी कर्तावादके पक्षमें छझमग ऐसी ही 

युक्तियां दी जाती थीं। नेयायिक इस वांदके बड़े परिषोषक माने जाते 
| शकरमिश्र कहते है-- 

पर्व कर्माए कार्यमपीशवरे लछिछू तथादि। 

क्षित्यादिकं सकतेक कार्यत्वात्‌ घटवदिति॥ 

अर्थात्‌ घडठा एक कार्य-पदढाथ है, कुम्मकार इसका कर्ता है। 

“इसी प्रकार पृथ्वी आदि काये हैं। इनका भी एक-कर्ता-ईश्वर है। 

न्याय-मतको व्याख्या करते हुंपे .एक आचार्य कहते हैं-,. 
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इंडवर क्या है? २९. 


“विवादपद्भूत भूभूघरादि चुद्धिमद्विघेये, यतो निमित्ता- 
धीनात्मछाभं, यद्‌ निम्मित्ताधीनात्मछार्म तद्‌ बुद्धिमझ्िथेयं, 
यथा मन्दिरिं, तथा पुनरेतत्‌, तेब तथा--” 


अर्थात्‌ पृथ्वी, पर्वेताद कार्य-पदाथ हैं, ये निमित्तवद उत्पन्न होते 
हैं; निमित्तवश उत्पन्न होते है इस लिये इनका कोई कर्ता होना चाहिये। 
उदाहरणाथे मन्द्रिको छीजिये। यह मानना ही पंडेंगा कि मन्दिर्का 
कर्ता कोई एक बुद्धिमान व्यक्ति अवश्य होगा । इसी प्रकार यह भीः 
मानना पड़ता है कि प्रथ्वी पवेतादिका भी एक बुद्धिमान्‌ सरथ है। 


न्यायाचारयोके मतानुसार एथ्वी पवतादि कार्यपदाथ है, क्यो कि वे 
सावयव है अर्थात्‌ छोटे छोटे परमाणुओकी रचना है। परमाणु खर्य॑ 
तो अचेतन है, उनका संयोजक चेतनाविशिष्ट कोड बुद्धिमान कर्ता 
होना ही चाहिये। वह कर्ता ही ईश्वर है। इधर करुणावश होकर 
सश्टिकी रचना करता है। संक्षेपमें न्‍्यायाचार्योका यह मत है। 

« थी-इज्म ? अथवा पाश्चात्य ख्रशवादके विरुद्ध अनेको प्रमाण 
दिये जा सकते हैं । बहुतसे दाशनिक कहते है कि, जगतकी उत्पत्तिमें 
बुद्धिमताकी तो कोई बात ही नहीं है । ग्रह-नक्षत्रादिमें जो एक 
प्रकारकी व्यवस्था देखी जाती है वह तो जड़ पदाथ सम्बन्धी नियमका 
हो फल है; यह बुद्धिशालो ईश्वरकी व्यवस्था नहीं है । प्रथ्वीके धरा- 
तलोमें भी कहीं किसी कारीगरकी करामत नहीं है। इसमें भी जड़ 
,पदाथ सम्बन्धी नियम ही मुख्य काम करते है। जीव-जन्तुकी उत्पत्तिमें 
भी जड़ प्रकृतिकी लीछा ही कार्य करती है, बुद्धि या काका इसमें 
-फीई काम नहीं है । प्राणियोकी शरीररस्‍्चनामें भी ऋमविकांसके अति- 
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रिक्ति और कुछ नहीं है । आज भी जीबोकों कई अंगग्रत्यंग व्यथ 
ही वहन करने पड़ते हैं, इतना ही नहीं, वेही अंग अनेक बार घातक 
भी सिद्ध होंते है । ध्यानपूर्वक संसारकी विचित्रता देखो तो, न जाने 
गेज कितने जोब व्यथ ही मर जाते है, कितनों ही को असमय 
अपनी जीवनढीछा संवरण करनी पड़ती है। यह सव देखनेके बाद 
कितने ही दारीनिकोनें स्रट्ावादकी तिताझ्जलि दे दी है । वे कहते हैं 
कि, ईश्वरकों सुश्स्चिनाकी आवस्यकता अतीत हुई यह कहकर तो 
हम उसे असीमसे सीमित, मर्थादित और छोटा बना देते है। ईश्वर 
'करुणामय है, यह बात मानने योग्य नहीं है | समस्त संसार खुदमारो 
-खोजडालों, कहीं करुणाका नाम नहीं मिलेगा । जगतमें कितने 
रोग दुःख देते है? कितनी अनाथ विधवाएं ठंडी आहें भरती हैं? कितने 
माबाप अपनी सन्तानोकी अकाल मृत्यु पर बिरुखते हैं? कितने मूकम्प 
जाते हैं? फितने जुल्मोसितम होते हैं ? यह सब देखकर किसी सूक्ष्म 
'इष्टिसे देखनेबालेकी कहीं भी ईश्वरकी करुणाका लेशमात्र भी न मिलेगा । 

न्याय दशन-निरूपित ईश्वरवादकी विरुद्ध जैनाचायोंने शेका 
की-इन्होंने प्रश्न किया-कि, प्रृथ्वी आदिको सावयव क्यो मानें ? द्रन्यसे 
ये अनादि हैं यह तो आप नेयायिक भी मानते हैं, पर्यायसे यह अवश्य 
'अनिव्य अथवा उत्पत्ति-बिनाश-णील हैं; परन्तु इतने ही से यह केसे 
'सिद्ध किया जा सकता हैं कि इसका कोई निर्माता-कर्ता ईश्वर है ? 
जात्माके भी विविध पर्याय हैं और वह अवस्थान्तरको भी ग्राप्त होता 
है, तथापि नैयायिक जात्माकों कार्य-पदार्थ नहीं मानते। अब यदि कहा 
जाय कि दश्वर पंचमूतके पुतलेसे मिन्न प्रकारका :४78८७॥वै७ए 
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फक्णट्ट (सर्वेश्रेष्ठ) है तो उसका और परमाणुका संबन्ध ही किस प्रकार 
संभव हो सकता है ? इक्षसे शाखाएं निकलती हैं और उनमें पत्र पुष्प 
आते है, इसमें वुद्धिमानीकी क्या बात है ? पाश्चात्य पण्डितोकी भांति 
जैन भी कहते है कि इश्वर्को सुश्किर्ता माननेसे वह भी हमारे जैसा 
अमुक्त-ससीम पुरुष ॥70॥707०7०"-४० बन जाता है। जैनाचाय 
अभाचन्द्रने कहा है- 
४ शानचिकीर्षाप्र्र॒त्ताधारता हि कठेता न सशरीरेतरता 

इत्यप्यसंगतं, शरीशाभादे तदाधारत्वस्थाष्य लंभवात्‌ ,मुक्तात्मचत्‌-” 

अर्थात्‌ यद्वि इंश्वरको जगत्कर्ता मानें तो उसे शरीरधारी मानना 
पड़ेगा, क्यो कि शरीरके बिना जगतके समान बुहद सावयव पदार्थ बन 
ही नहीं सकता। नेयायिक कहते है कि शरीरकी ऐसी कोई विशेष 
आवश्यकता नहों है, जंगत्रचना संवन्धी ईश्वरके ज्ञान, चिकीर्षा और 
ग्रयत्न हीं पर्याप्त है। जनंकि पास इसका भी उत्तर है। वे कहते हैं कि 
शरीर ही न हो तो ज्ञान, चिकीर्षा और प्रयत्न कहां रहें ? मुक्तात्माके 
समान ईश्वर यदि शरीर रहित हो तों उसमें प्रयत्नका होना 
संभव नहीं है। ऐसा ईश्वर संसारकी रचना नहीं कर सकता। निष्कषे 
यह हुआ कि, ईश्वरकों सश्किर्ता मान लेनेसे उसे शरीरधारी मानना 
आवश्यक है और वह शरीरधारी हुवा तो बस हमारे जैसा मर्यादित 
और छोटा हो जायगा । इश्वरने करुणासे प्रेरित होकर इस सृष्टिकी 
रचना की है, इस मतके सम्बन्धमें पाश्चात्य निरीक्तरवादियोंके समान 
प्रमेयकमलमातण्डकार कहते हैं-- 

“ज्ञ द्वि करुणावता यातनाशरीसेत्पादकत्वेन प्राणिनां 
दुःखोत्पादकरत्व॑ युक्तम-- 
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ईश्वर करुणामय है तो उसने ऐसा दरीर क्यो बनाया है कि 
जिससे जीवको ऐसी ऐसी यातनाएं भोगनी पढें ? 

४ मनुष्यको संसारमें बहुविध दुःख भोगने पड़ते हैं, इसके लिये 
सुष्कर्ता ईंथर स्वयं उत्तरदाता है? -इस आक्षेपसे इश्वरकों मुक्त 
करनेंके लिये थिटरस्ट ( इश्वरवादी ) कहते है कि, मनुष्य जैसा बोता 
है वैसा काटता है; मनुष्य स्वयं ही अपने दुःखके लिये उत्तरदाता 
है| $श्वर तो मनुष्योके सुखके लिये निरतर प्रयल करता रहता है। 
ऐसा प्रबन्ध किया गया है. कि ईश्वरीय व्यवस्थासे संदेव ग्राणीको 
सुख ही मिले । मनुष्य अपने छोभ, छलकपट आइदिके कारण दुःख, 
रोग, शोकमें फंस जाए तो ईश्वर क्या करे £ ईश्वरकों बीचमें फंसानेकी 
आवश्यकता नहीं है । इस बचावको यथाथ नहीं कहा जा सकता। 
क्यों कि हम अनेक बार सजन पुरुषको दुःख और शोक-संतापके 
भारी भारसे दवा हुवा देखते है। प्राचीच यहूदी कहते थे कि, 
इख़रने तो मनुष्योंके लिये साधारणतः सुखकी ही व्यवस्था की थी, 
परन्तु मनुष्य सीधे रास्ते पर न चढछा । यह उल्टे रास्ते पर चढा इसी 
लिये बाग-ए-अदनसे बहिष्कृत किया गया। इस अत्यन्त प्राचीन कालके 
पापका दंड मनुप्यजाति आज भोग रही है। इसी पापके परिणाम 
स्वरूप मनुष्य बंशपरम्परासे रोग, शोक, मृत्यु आदि यन्त्रणाएं भोग रहा 
है। कैसी विचित्र बात है? आदम और ईवके पापकी सजा, आदि- ' 
कालसे लेकर इस समय तक उनके वंश्जोंकों भोगनी पड़ती है, इसमें 
इईंखरकी करुणा कहां रही ? भारतवर्ष मनुष्य जातिके दुःख, कष्ट, जन्म 
और जरा मृत्युके संबन्धमें जो स्पष्टीकरण करता है वह कुछ युक्तिसंगत 
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है। नैयाथिक आदि भारतीय दारीनिक मानते हैं कि- सुंखद॒ःख जीवकें 
अपने कर्मोका परिणाम है। कर्मफछ अथवा, अच्टके कारण.जीव जन्म 
जन्मान्तरमें भोगायतन देहादि-प्रात, करके कर्मानुसार सुखदुःखादि 
भोगता है। ईखर करुणामय है तथापि जीवकों अपने अच्टके कारण 
दुःख भोगने पड़ते है। नेयायिक्र इस विषयमें जो दढीछ देते हैं वह 
समझमें आने योग्य है | वे कहते हैं कि महाभूतदिसे देह बनती है । 

परन्तु -वह देह किस प्रकारके भोगोंके लिये अनुकूल हो, यह बात अद्षट 
पर निर्भर है। महाभूत और अच्छ दोनो अचेतन हैं, अत एवं महाभूत 
ओर अद्ृष्टकी सहायताके लिये, जीवको उसके कर्मका बदल देनेके वास्ते, 
एक सचेतन कर्ताकी आवश्यकता है। न्यायाचायोके मतानुसार वह 
कर्ता ही ईश्वर है । 

, नैयायिकोंकी इस दढीलका जैन उत्तर देते हैं कि -- ईश्वर करुणा- 
मय होने पर-भी यदि जीवके दुःख दूर न कर सके, भोगायतन देहादिका 
आधार यदि अचद्ष्ट परही हो, तो फिर ईस्र माननेकी आवश्यकता ही 
क्या रहती है? जीव स्वकृत कर्मोके कारण अनादि कांछुसे इस संसारमें 
भटकता है, विविध देह धारण करके कफ भोगता है, बस इतना 
कह. देनेसे. ही सब-मामछा निबट जाता है |-यदि यह कहा जाय कि 
अचेतन परमाणुओसे सचेतन इंख़रकी सहायताके बिना किस अकार 
देह धारण की जा सकती है, तो जैन इसके उत्तरमें कहते है-क्कि कम 
पुद्गल है अर्थात्‌ परमाणुओका यह स्वभाव है कि जीवके रागद्रेषानुसार 
कर्म-पुद्गल स्वयं ही जीवमें आश्रय ग्राप्त करते है । और इसीपे भोगाय- 
तन देहादि होते हैं। सारांशतः जैन सिद्धान्तानुसार- जगत्वश नहीं है; 

हे 
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इंख़र कर्ता नहीं हो सकता। / 
तब फिर इखरको क्या समझें! 

. पाह्चात्य विद्वानोंमें कुछ ऐसे दाशनिक हैं जो यह मानते हैं 
कि स्रण और जीवकों भिन्न माननेसे स्रण् छोटा बन जाता है, अत एव 
वे इख़रके अतिरिक्त अन्य किसी भी सत्ता या सच्कको नहीं मानते। ये 
दाहीनिक “पान-थि-इस्ट ” नामसे प्रसिद्ध हैं। प्राचीन प्रीक दारीनिक 
पामोनेडिस तथा इलियाटिक' संप्रदायके दशनमें “ पान-थी-इज्म ? का 
आमास पाया जाता है। डेटोके सिद्धान्तोंकी एरिस्टोटलने जो नवीन रूप 
दिया है उस मेंभी यह “पान थी-इज्म” अथवा “ विख्वदेववाद ! 
भरा है। मध्य युगमें आभारोइस बहुत सिद्ध .'विश्वंदेववादी 
था। तत्व॒दर्शी-शिरोमणि स्पिनोजा वतेमान योरुपके विश्वदेववादका 
बड़ा प्रवतक माना जाता है। सुप्रसिद्ध हीगेल, शोपनहार “आदि जर्मन 
दाशेनिक ' पान-थि इर्ट ? माने जाते हैं। विश्वदेववादका मुंह सूत्र 
यह है कि जीव या अजीव, जगतके समस्त पदार्थ एकान्त सत्‌ हैं और 
सतमात्र ईंस्वरके विकास ' एवं परिणति स्वरूप है; ईख़र सिवाय 
और कुछ है ही नहीं। एथक्‌ पृथक्‌ जीव तुम्हें भले ही दिखलाई दें, 
परन्तु मूलमें तो एक ही हैं। ईर्वरकी सत्ताके कारण ही सब सत्तावान 
हैं, इंख़रके प्राणसे ही सब ग्राणवान्‌ हैं | बस, एक ईस्र ही ईखर है, 
और कुछ है ही नहीं। जगत्‌ प्थक्‌ है, एक अलग सत्ता है यह केवल 
भ्रम है। ' 

भारतवपेमं भी अति प्राचीन काल्से अद्वैतवादी इसी प्रकार जगतके 
पदाथसमूहकी सत्ता तथा विविधताकी अवगणना करके “ ब्रह्म सत्य 
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जगन्मिथ्यां? का मन्त्र सुना रहे हैं। मायावाद' अद्माद्देतवादका 
रूपान्तरमात्र है। इसके अनुसार त्र्म ही अखण्ड अद्वितीय सत्‌ है; 
सत्तामात्र है ” । जीव अजीव ये सब असत्‌ हैं । केवल एक ब्रह्म ही 
सत्‌ है। यदि कोई कहे “ मैं हूं, वह है, तुम हो ” तो यह सब अविया- 
विद्यस है। वास्तवमें तो न तो “मैं? ही कुछ है, न 'तुम” है और न 
“बह ? ही है। यदि कुछ है तो बस “ एकमेवाद्ितीयम्‌ ? अह्म ही है । 
यह नित्य-निरंजन ब्रह्म मायाके ग्रतापसे त्रह्माण्डके “ईश्वर 'रूपसे प्रतीत 


होता है। 
यो छोकत्रयमाथिद्य विभत्तयेव्यय इइचरः। 


और यही नित्य-निरंजन, अद्वितीय ब्रह्म, अवियाके कारण विविध नाम 
तथा रूपवाल्य होकर बहु जीव रूपमें प्रतीत होता है। वास्तवमें तो 
कैवल ब्रह्म ही है । मायाके आवरणमेंसे इसको देखते हैं तो यह ईश्वर प्रतीत 
होता है; और अविदाके अन्धकारमें इसे देखते हैं तो यह 'एकमेवादितीयम! 
अनन्तविंध और अनन्तसंख्यक जीवरूप दीखता है। जीव स्वयं ही 
डेखर है, जीव स्वयं ही ब्रह्म है । 


पान-थि-इज्मके युक्तिवादके दोष बहुतसे दाशनिकोने खोज 
निकाले हैं | जगतकी वस्तुओं और भावनाओंका स्वरूप निर्णय करना 
तत्ववियाका उद्देश्य. है। इस प्रकारके प्रयत्नोंसे दशनका जन्म होता 
है। विश्वंदेववाद जगतकी ग्रकृतिका निणेय करनेके बदछे जगतको ही 
समूलछ उखाड़ देता है। इसकी की हुई संसारकी व्याख्या कितनी विचित्र 
है ! यह तो संसारकी वस्तुओं और मावनाओंकी सत्यताका स्वीकार करनेसे 
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भी इन्कार करता है । यह बात कौन मानेगा ? जगतके इतने पदाथोमें, 
किसी प्रकारका रुपमेद नहीं है, सब ही किसी. एक॑ महासत्ता 
(?४०७ 80728 ) के विकासमात्र हैं, सब एक हैं --यह सिद्धान्त 
क्या: प्रत्यक्षविरुद्ध सा प्रतीत नहीं हांता ? जीबोमें कुछ भेद न हो; 
वस्तुतः समस्त जीव किसी एक महासत्ताके विकासमात्र हों तो फिर 
4 स्वाधीन इच्छा? ( ए7००१०॥० ०४£ गा] ) तो कुछ वस्तुही न रही! 
तब तो जीव जो अच्छे बुरे कम करेगा, उसके लिये कोई उत्तरदाता 
ही न होगा । और जब पाप पुण्य ही न रहा तो फिर सुक्तिकी बात ही 
क्या की जाय ? 

प्राचीन कालम भारतमें जेनाचायोने ब्रह्माद्देतवादियोकी कुछ ऐसे 
ही उत्कट उत्तर दिये हैं । वे कहते हैं -- “ यदि आप जगतको एकॉन्त 
असत्‌ अथवा काल्पनिक सत्ताके समान मानते हों तो फिर आपकी 
अपग्री सत्ता भी नहीं रहती। आप जो कहते हैं कि जगत्‌ सत्‌ पदार्थ 
जैसा केवल दीखता ही है, वास्तव में नहीं है, इसके यथेष्ट प्रमाण 
आप नहीं दे सकते, अंत एवं आपका कहना माना नहीं जा सकता। 
जगत्‌ सत्‌ है यह बात तो प्रत्यक्ष ज्ञानसे भी सिद्ध होती है। जगतकी 
अनेकानेक वस्तुएं और विविधता आप ग्रत्यक्ष आंखोसे देख सकते हैं । 
आंखसे दीखने पर भी न माना जाय, यह बात आप किस आधार 
पर कहते है? अह्मरूप आत्मा यदि सत्‌ पदार्थ हो तो ब्रह्मके समानः 
सदरूप अतीयमान भावसमूहकी असत्‌ क्‍्यों,मानें ? ” पाइ्चात्य दार्श- 
निककेके समान जैनाचार्य भी कहतेः थे कि, यदि - जीवकी विविधता 
स्वीकार न करें तो फिर मुक्तिका प्रन्‍नन हल नहीं हो सकता | क्‍यों किः 
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अगर समस्त जीव वस्तुतः एकान्त अभिन्न हों तो एक जीवके सुखमें 
सब जीवोंको सुखी होना चाहिये । और इसी प्रकार एक जीवके दुःखर्में 
समस्त जीवोंको उतना ही दुःख होना चाहिये। परन्तु न तो ऐसा होते 
हुवे देखते ही हैं और न अनुभव ही करते हैं। यदि ऐसा ही होता तो 
एक जीवके मोक्ष प्राप्त करने पर सब जीव मोक्षको ग्राप्त हो जाएं। 
अथवा जब तक एक भी जीव बन्धनमें पड़ा हो तब तक ,अन्य जीव 
भी मुक्त नहीं हो सकते । जैन कहते हैं कि बत्रह्माद्देत मत स्वीकार 
कर लिया जाय तो बन्ध॑, मोक्ष और धर्माधम भादि केवल अर्थहीन शब्दु 
रह जाएं । जीव स्वयं ही त्रह्म हो तो फिर' बन्ध, मोक्ष या धर्माथम 
आदि कुछ भी नहीं रहता। 

बन्ध, मोक्ष तथा धर्माध्मके विषयमें अद्वैतवादी कहना चाहते हैं 
कि, जीवोंमें परस्पर पारमार्थिक प्रमेद न सही, परन्तु व्यवहारतः एक जीव 
दूसरे जीवसे मिन्न है, अत एवं एक-जीवके मोक्ष जाने पर दूसरे जीव 
अपनी अपनी बन्धन दाका उपभोग करते हैं। पास्मार्थिक इश्टिसे झुद्ध, 
मुक्त ब्रह्कके साथ जीवका अभेद होने पर भी वह व्यावहारिक इृष्टिसे 
ब्रह्मसे भिन्न और अमुक्त है। शाख्रोमें वर्णित विधि नियम पालन करनेसे 
'बन्धनग्रस्त जीव त्रह्मके सालिध्यमें पहुंच सकता है, यही हमारे कथनका 
तात्पर्य है। इस प्रकार अद्वगैताचाय व्यवहारापेक्षासे बेध और मोक्षकी 
तात्िकता ग्रतिपादित करते हैं। यही नहीं, अपितु शाल्रोक्त आचार, 
नियम, विधि आदिकी आवश्कता भी बतछाते हैं। इसके उत्तरमें 
जैनाचाये कहते हैं कि, वेदान्ती व्यवहारच्शटसे जो बात कहते हैं उसीसे 
यह तो सहज ही सिद्ध हो जाता है कि वस्तुतः जीव असंज्य और 
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पदार्थ-समूहमें एक क्रम दिखाई देता है। व्यक्तिसे जाति और जातियोंमें 
भी उच्च, उच्चतर, उच्चतम- इस प्रकार तारतम्य देखा जाता है। 
इससे सिद्ध होता है कि कोई एक परिपृर्णतम सत्त है, जो सभी जातियों 
पर अधिकार रखता है।” इस युक्तिक आधार पर यह दर्शनकार 
“ जोतिशिरोमणि, परिपृर्णतम सत्व 'को इख़र बतछाता है। यह असत्‌ 
हो तो फिर “पूर्णतम सत्त” कुछ हो ही नहीं सकता। कारण कि 'सत्‌ः 
न हो तो फिर  पूर्णता 'का होना ही कब सम्भव हो सकता है। 
वर्तमान युगके आरभम्ममें दाशनिक डेकार्टने, भी न्यूनाधिक अंझर्में 

पूर्णसत्तवाद 'का ही प्रचार किया है। वह कहता है कि, मनुष्यकी 
विचारधारामें पूर्ण सत्तव सम्बन्धी धारणाकों स्थान है। यह धारणा कहांसे 
आई? मनुप्य स्वयं तो अपूर्ण है अत एवं वह स्वयं पूणे सत्तकी 
धारणाका उत्पादक नहीं हो सकता। अत एवं एक परिपणे सत्त है, 
इसी लिये मनुप्यके मनमें सदैव ऐसी घारणा वर्तमान रहती है। यह 
परिपूर्ण सत्तव ही इेखर है। 

अन्य कुछ दाशनिकोने भी किसी न किसी रूपमें इसी विचारकों 
पुष्ट. किया है। सब यही कहते हैं कि मनुष्य अपूण है, पामर है, सीमा- 
बद्ध है, अज्ञानान्धकारमें मटकता है; इन सबसे पर एक महान्‌ महिमामय 
ईश्वर है, जो हर प्रकारसे पूणे, महान, असीम और ज्ञानरूप है। 
ऐसा प्रतीत होता है कि अत्यन्त प्राचीन कालमें भारतमें “ पूणे- 

सत्त्ववाद ”का प्रचार था। पुण्यमूमि भारतवष अनेक स्वृतन्त्र विचारकों 
कू) जन्मभूमि है। यह सर्वथा सम्भव है कि अति प्राचीन काहमें 
यहां “ पू्णेसत्ववाद ” जैसे मतमतान्तरोका जन्म और उनका पालन 
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योषण' हुवा हो | योगद्शनकार स्पष्ट ही कहता हैं--- 
“ क्ुशकर्मविपाकाशयैरपरास्टुएः * पुरषविशेष 
इश्वरः।॥ धत्र निरतिशरय सर्वेक्षत्ववीजम। 
स. पूर्वषामपि शुरः काकेनानवच्छेदात्‌ ॥ 
“समाधिवाद २४-२६॥ 


अर्थात्‌ एक ऐसा महापुरुष है जो क्लेश, कम, कंमेफल तथा 
प्रवृत्ति आदिसे सर्वथा अस्पृष्ट है। वही ईश्वर है.। पूर्ण सर्वज्ञवबीज 
उसमें विद्यमान है, वह काछसे भी अनवच्छिन्न है ओर पूर्वाचायोकां भी 
गुरु है। ” भारतीय “ पूणणेसलवाद ? फा यह स्वरूप है । 
पतञ्नलिका मत है कि ओ्रेष्ठमें श्रेष्ठ महानमें महान और प्राज्ञमें 
भी प्राज्ञ जो महापुरुष है वही ईश्वर है। इत्तिकार भोजराज कहता है-- 
_ “इृष्टा छाव्पत्वमह्वादीनां घर्माणां सातिशयानां काष्ठा- 
प्राष्तः। यथा परंभाणावव्पत्व ध्य, आकाशे घद्दरवरुय । एवं शाना- 
दयोषपि' ब्वित्तचर्मास्तास्तस्थेन परिदश्यमानह केचिन्नरतिशय- 
तामापादुयन्ति - तिशयाः स हरेइवरः । 
अर्थात्‌ अल्पत्व, महत्व आदि घर्मोमें तारतम्य' देखा जाता है। 
परमाणु सूब्ममें सूक्ष्म और आकाश महानमें महान्‌ है। इसी प्रकार ज्ञानादि 
चित्तमोंमें भी तारतम्य देखा जाता है। अत एक कोई एक ऐसा सत्त 
है कि जहां उत्कृषकी अन्तिम सीमा आ जाती है। जिस महापुरुषमें 
से ज्ञानादि गुण उत्कषीकी पराकाष्ठाको पहुंचे हुवे होते है वही 
इखर है। है. 3 । 
पाह्चात्य दाशनिक : महावुद्धिशाली कांट “ पूणैसत्ववाद ? के दोष 
इस प्रकार बतेलाते हैं -- “ आपके मतमें पूर्णसत्त सम्बन्धी धारणा उत्पन्न 


ईश्वर क्‍या है? ४१: 
हो तो कोई हज नहीं, अथवा अनुमान आदिकी सहायतासे आप पूर्ण 
सत्वके सिद्धान्तको स्वीकार करें, यह मी ठीक है; परन्तु वास्तविक जगतमें 
सचमुच कोई व्यक्ति पृणसजवाली है - पुरुषप्रधान है -- यह किस प्रकार 
कहा जा सकता है? आपकी सनकी धारणा कल्पनामात्र नहीं है, यह 
आप कैसे कह सकते हैं? आपके पास प्रमाण या युक्ति क्या है १ ” 


प्राचीन भारतमें प्रधानतः योग॑ंदर्शन-कथित ईश्वरवादके सामने 
इसी ग्रकारका विरोध उत्पन्न हुवा था। भोजबत्तिमें इसका आभास 
पाया जाता है-- 

“ययपि खामान्यमात्रेपछुमानस्थ पर्यवश्िवत्वात्‌ न' 
विशेषावगति! खँसवर्ति, तथापि शाल्रादस्य सर्वेश्षत्वादयों, 
विशेषा अवशनन्‍्तव्याः। 


४ ज्ञानादिके तारतम्यसे निरतिशय ज्ञानके आधाररूप इशरका 
जो अनुमान किया जाता है वह एक निर्विशेष सामान्यकी उपलब्धिके 
अतिरिक्त और कुछ नहीं है। ईश्वरके किसी विशेष गुणका परिचय नहीं 
मिलता । ” पाश्चात्य दाशनिक कान्‍ट भी यही बात कहता है। भोज- 

मानता है कि शाज्वोंकी सहायतासे झूवर सम्बन्धी विशेष ज्ञान प्राप्त 
हो सकता है। कान्‍्ट भी इतनी बात तो स्वीकार करता ही है। 

सांज्य और योगदरनरम मौलिक भेद नहीं है। तथापि कपिक 
मान, पतञ्जल्कि ईशवरवादको स्वीकार नहीं करते । वे रपष्ट कहते है--- 

८४ इेदवराखिरेः । ? विषयाध्याय ९० | 
प्रमाणोसे- ईश्वर सिद्ध नहीं हो सकता। 
'पतञ्नल्कि समान जैनाचार्य भी एक अद्वितीय इंखरका स्रीकार 
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नहीं करते। तब झखर है क्या? 

कान्‍्टके आक्षेपका उत्तर देते हुवे हीगल आदि दाशनिक कहते' 
हैं कि, विज्ञानके साथ यथाथ-प्रकृत सत्ताका विरोध मानना ठीक नहीं 
है। ४०४ 48 7४४४०7७) और [४0००७] 8 7८७]: जो विज्ञानदृष्टिसे 
स्पष्ट समझमें आने योग्य है वह वस्तुतः सत्य है। अब यदि पूर्ण सत्त्व, 
सर्वज्ञ विज्ञान इृष्टिसि समझमें आता हो तो, सवेज्ञ पुरुष वस्तुतः हो 
सकता है, यह मानना ही पड़ेगा । ऑगरस्टिन भी कहता है “ असत्य, 
केवल सत्यका विकारमात्र है। असत्य ही सत्यस्वरूप ईश्रका अस्तित्व, 
सिद्ध करता है। मनुष्यका ज्ञान मयीदत है परल्तु मर्यादा ही स्वेज्ञव्वको 
सिद्ध करती है ”। 

ईंखरके सम्बन्धमें जनोंका कहना भी इसी मतलूबका है। अनादि 
कालके कर्मवन्धनके योगसे जीव अल्पन्न है। ज्ञांनावरणीय कर्मोके कारण 
इसका ज्ञान ढका रहता है। इस आवरणके दूर होते ही जीव अनन्त 
ज्ञानका अधिकारी हो जाता है -सर्वज्ञ हो जाता है। और जो महापुरुष 
इस कर्मबन्धको तोड़कर मोक्षको प्राप्त हुवे है वे सब सर्वज्ञ थे-हैं। 
कर्म जीवके मूल स्वभावका बाधक है। कर्मबन्धनके कारण ही जीव 
अल्पज्ञ रहता है। यह बन्धन टूटते ही जीव अपनी स्वांभाविक ज्ञान- 
दा प्राप्त कर लेता है। सारांश यह है कि जीवोका बंधन, जीवोका 
मर्यादित ज्ञान यह सिद्ध करता है कि जीवोकी मुक्ति और सर्वज्ञता 
संभव है। 

जीवोकी संल्या असीम है। प्रत्येक जीव करमबद्ध और अल्पक्ष 
है। जिस क्षण इस बन्धनदशा और अल्पज्ञतासे छूटे उसी दम वह मुक्त 
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और सर्वज्ञ हो जाय । यदि यह वात समझमें आती हो तो निश्चय 
जानना चाहिये कि एक इख़र सर्वतो मुक्त-सर्वज्ञ है, ऐसा नहीं अपितु 
प्रत्येक मुक्त जीव सर्वेज्ञव्वका अधिकारी है यही सिद्धान्त युक्तियुक्त है।. 


मुक्तिपद-प्राप्त जीव सर्वज्ञ है। सर्वज्ञ ही ईख़र है। जैनाचार्योका 
यही मत है । 


_ भीमांसक इस सर्वज्षववादका इन्कार करते हैं । वे कहते हें 
कि सर्वज्ञता असंभव वस्तु है- 


सर्वज्ञो हे दश्यते तावनेदानीमस्मदादिशिः । 
दृष्टो न चेकदेशो5स्ति छिह्ढ वा योउचचुमापयेत्‌ ॥ 
न॑ चागमबविधिः कश्मिन्नित्यः सर्वेज्ञवोधकः । 
न॑ थे मनत्रार्थवादानां तात्पयमवकव्पते ॥ 
न॒ चान्यार्थप्रधानेस्तेस्तद स्त॒त्वें सर विधीयत्ते । 
न॒चांजुवादितु शकक्‍यः पूवमन्यरबोधितः॥ 
अनादेरागमस्यार्थों न थ॑ सर्वेश्ञ आदिमान। 
करृत्रिमेण त्वसत्येन स कर्थ प्रतिपायते ?॥ 
अथ तद्धचनेनेव.. सर्वशो5न्यैः प्रतीयते | 
प्रकयपयेत्‌ कर्थ सिद्धिरन्योन्याश्रययोस्तयोः ॥ 
सर्वेशोक्ततया वाक्य सत्यं तेन तदस्तिता। 
कर्थ तदुभय खिद्धयेत्‌ सिद्धसूलान्तराइते ॥ 
असर्वेज्चषप्रणीतात्तु वचनान्मूलवरजितात्‌ | 
सर्वक्षमवगच्छन्तः स्ववाक्यात्‌ किन्न जानते ॥ 
सर्वेश्लदर्श कश्चियदि्‌ परद्येम संग्रति | 
उपमानेन स्वेश जानीयाम ततो वयम॥ 
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उपदेशो दि घुद्धादेथेमोंड्थर्मादिगोचरः। 

अन्यथा नोपपचेत सार्वश यदि नामवत्‌ ॥ 

बुदादयो छावेदश्ास्तेषां वेदादसमस्मवः | 

डउपदेश$ कृवो5वस्तेरव्यामोहादेव. केवलात्‌ ॥ 

ये तु मन्चादय३ सिद्ध प्राधान्येन चयीविदाम। 

अयीधिदाशितभ्रन्थास्ते बेद्प्रभवोक्तयः३ ॥ 
भावाथ-ग्रत्यक्ष, अनुमान, आगम, उपमान और अर्थापत्ति प्रमाण- 
'पत्नकसे स्वज्ञका अस्तित्व सिद्ध नहीं होता। ग्रत्यक्षत्रे तो केवछ निकट- 
वर्ती पदाथ ही देखे जाते हैं। अनादि, अनन्त, अतीत, अनागत, 
वर्तमान सूल्ष्मादि स्वभावविशिष्ट समस्त पदाथे किस प्रकार प्रत्यक्ष 
हो सकते हैं ? अब जंब कि समस्त पदाथोका ज्ञान प्रत्यक्ष रूपसे 
होना संभव नहीं है तब सबेज्ञता रूप ज्ञान और सववज्ञ पुरुष भी किस 
प्रकार प्रत्यक्षे। विषय हो सकते हैं। जैसे प्रत्यक्ष द्वारा स्वेज्ञताका 
बोध नहीं हो सकता उसी प्रकार सर्वज्ुकी मी उपल्धि असम्भव है। 
अनुमानसे भी सर्वश्ञकी सिद्धि नहीं हो सकती, क्यो कि अनुमान 
प्रमाणका आधार हेतु तथा साध्यके अविनाभाव संबन्ध पर है। यहां 
सवज्ञ साथ्य है। इस साध्यके साथ किसी भी हेतुका ऐसा संबन्ध 
नहीं दीखता कि जिससे सर्वज्ञका अनुमान हो सके। अत एवं अनुमानसे 
भी सर्वेज्ञकी सिद्धि नहीं हो सकती। स्वज्ञको सिद्ध करनेके लिये आगम- 
प्रमाण काममें नहीं आ सकता, क्‍यों कि प्रथम प्रश्न ही यह 
होता है कि सर्वज्ञ-प्रतिपढिंक आगमको आप नित्य मानेंगे या अनित्य! 
नित्य आगम-प्रमाण एक भी नहीं है। और यदि कोई हों तो वह 
अप्रमाण है, क्यों कि “ अग्निष्टोमेन यजेत ” इत्यादि , विधिरूप 
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वचन ही प्रमाणरूप है। अब यदि यह कहा जाय कि सर्वज्ञ-प्रतिपादकः 
आगम अनित्य है तो दूसरा प्रश्न यह उत्पन्न होता है कि इन अनित्य 
आगमोका प्रणेता कौन है? यदि इन आगमोका ग्रणेता सर्वेज्ञ ही होः 
तो ये प्रमाण अन्योन्याश्रय दोषसे दूषित हो जाते .हैं। सर्वेजने आगम- 
रचना की और इन्हीं आगमीकों सर्चज्ञुके प्रमाणस्वरूप माना जाय, 
यह अन्योन्याश्रय दोष है। और यदि यह कहो कि किसी असर्वज्ञ 
पुरुषने आगम रचना की है तो फिर इसका कुछ मूल्य ही नहीं रहता। 
निष्कप यह कि सर्वज्ञ॒की सिद्धि न तो आगम ही से होती है और 
न उपमान ही से सर्वज्ञता सिद्ध होती है, क्यों कि साव्श्य ज्ञानसे ही 
उपमानकी उत्पत्ति होती हैं। और स्वेज्के समान अन्य कोई वस्तु 
दिखलाई नहीं देती अत एवं उपमानके द्वारा सर्वेजुकी सिद्धि होना 
असम्भव है। अर्थापत्तिसे भी सर्वज्ुता सिद्ध नहीं होती, क्यो कि सर्वज्ञकों 
स्वीकार न करनेसे किसी ज्ञात पथाथेकों अस्वीकार करना नहीं पड़ता।' 

यह तक करनेकी भी आवश्यकता नहीं हैं कि, यदि सर्वेज्ञता न 
हो तो फिर बुद्ध और मनुके समान धर्मोपदेशक केसे हो सकते है! 
इसके उत्तरमें मीमांसक कहते है कि, वेद ही सब धर्मोका मूल है। 
बुद्धने- धर्माधमका उपदेश दिया सही, परन्तु वह अवेदज्ञ था इस लिये 
उस उपदेशमें व्यामोहके अतिरिक्त और कुछ नहीं है। इस उपदेश- 
कत्वसे उसका सर्वज्ञ होना सिद्ध नहीं होता। मनुने, धर्माथम विषयक 
उपदेश किया है, परन्तु वह स्वज्ञ नहों था। बुद्ध और मनुके उपदेशमें 
सर्वज्ञताकी कोई बात नहीं दिखलाई देती। 

कोई ऐसा कहने चाहे कि वर्तमान कालमें सर्वज्ञताका प्रतिपादन न 
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हो सके तो इससे “या हुवा, भूत या भविष्य फाहमें कभी सर्वज्ञता अकत्य 
सिद्ध हो सकती है | से... होते पास इसका भी उत्तर है वे कहते 
हैं कि, भूत या भविष्यसे यदि कोई सर्वज्ञता नात्त करनेवात्य होगा 
तो वह भी हमारे ही समान ज्ञान और इन्द्रियोंका अधिकारी होगा न ? 
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होता,है तो यह कथन भी यथार्थ नहीं है; क्‍यों कि शीतोष्ण आदि 
यदार्थ तो एक दूसेरेके विरुद्ध हैं। ऐसे विरोधी पदार्थोका ज्ञान एक ही 
समयमें किस प्रकार प्राप्त हो सकता. है? यदि कोई कहे कि मुख्य 
पदाथोका ज्ञान होनेसे उसीमें सब कुछ आ जाता है तो यह भी ठीक 
नहीं है, क्यों कि अवशिष्ट पदार्थोंके ज्ञान बिना उसे स्वेज्ञ नहीं कह सकते | 
मीमांसकॉके कथनका मुख्य आशय यही है कि सर्वज्ञता असम्भव है। 


अब जैनाचाय इसका युक्ति और प्रमाणपुरःसर उत्तर देते हैं। 
वे कहते हैं-- 


चक्षुमें देखनेकी शक्ति है, परन्तु वह शक्ति अन्वेरेमें कुछ काम नहीं 
देती, वह अव्यक्त रहती है। प्रातःकाल जब पूर्व दिशामें भगवान्‌ अंशुमाढीकी 
किरणें प्रकट होती है, रात्रिका अन्धकार विलीन हो जाता है तब नेत्रोंकी 
रूपग्रहण करनेवाल्ी शक्ति काम करने छगती है। उस समय आस- 
पासके पदाथ देखे जा सकते हैं। आत्माका व्यापार भी इसी प्रकारका 
है। जगतके सभी पदार्थ देखनेकी (जाननेकी) उसमें शक्ति है, सर्वज्ञता 
इसका स्वभाव है। परन्तु अनादि ज्ञानवरणीयादि कर्मोके संयोगसे वह 
वैसे ही पड़ी रहती है । इसका सर्वज्ञत्वस्वभाव अपरिस्फुट रहता है। 
सम्यक्‌ तपस्यासे जब जीवका कर्ममछ जल जाता है तभी आत्मा अपने 
शुद्ध स्वभावको-सर्वज्ञताकों प्राप्त होता है। यह बात समझमें भी 
आसानीसे आ सकती है। 

पदाथमात्रकों ग्रहण करनेकी शक्ति तथा स्वभाव आत्मामें है या 
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नहीं, इस विपयमें विवादकी आवश्यकता नहीं है। यह तो स्वयं 
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मीमांसक भी मानते हैं कि व्यात्तिज्ञाससे भूत, भविष्य, वर्तमान, दूर, 
अनागत आदि सभी विषयोंमें प्रतीति-सी उत्पन्न होती है। वे यह भी 
स्वीकार करते हैं कि आगमग्रमाणके आधार .पर भूत, भविष्य तथा 
दूर दूरंके पदा्थोकी उपलब्धि हो सकती है । इसका अभ यही है कि 
जीवमें समस्त पदाथथोकों जान लेनेको शक्ति हैं। मीमांसकों द्वारा स्वीकृत 
आगमग्रमाण स्वयं ही पर्यात है। ' हर 

जैन कहते है कि समस्त पदाथोका ज्ञान प्रत्यक्ष रूपसे नहीं हो 
सकता, ऐसा मान लेना नहीं चाहिये। हमारी प्रत्यक्ष इन्द्रिय अनिन्द्रिय है 
अर्थात्‌ उसे मनकी अपेक्षा रहती है। यही कारण है कि यह बहुत थोड़े 
और स्थूढ पदा्थोका ही ग्रहण कर सकती है। योगियोकी प्रत्यक्ष इन्द्रिय; 
को मनकी अपेक्षा नहों रहती, जिंससे वे बहुतसे अतीन्दिय सूक्ष्म 
पदार्थाका अवछोकन कर सकते हैं। जिनका कर्म-आवरण हट चुका 
है ऐसे महापुरुषके प्रत्यक्ष ज्ञानमें यद्दि विश्वके' समस्त पदाथ हस्ता- 
मलक हो तो इसमें शंकाकी क्या वात है? रामयंगादिमें छिखा है कि, 
वैनतेय, सैकड़ों योजन दूरकी वस्तुओको प्रत्यक्ष देख सकता था । चीढ 
आदि पक्षी बहुत दूरकी वस्तुओंको, पासमें हुई वस्तुओंके समान देख 
सकते हैँ। हममें इस समय प्रत्यक्षशक्ति मर्यादित है, सही; परन्ठु उसमें 
अत्यधिक शक्ति भरी हुईं है इसका कौन इन्कार कर सकता है ? मुख्य 
बात यही है कि आवरणोत्पादक - प्तिबन्ध करनेवाले -कर्म दूर होने 
चाहिये। कम अलग होते ही प्रत्यक्ष ज्ञानहपी सूथ चमकने ' छंगेगा | 

जैनाचायौंका मत है कि आगम भी सज्ञताको सिद्ध करता है, 
उसमें अन्योन्याश्रय या अनवरथा दोष नहीं है। सर्वज्ञा आगम-प्ररूपक 
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होता है और आगमका आश्रय लेकर अन्य सर्वज्ञ होते हैं। इस प्रकार 
बीजाछूर न्यायसे आगम और सर्वज्ञुकी परम्परा चलती है। सर्वज्ञ-प्रणीत 
आगम प्रमाण है और आगम-प्रदर्शित सर्वज्ञव्व भी सत्य एवं सिद्ध है। 
हम आगम अथवा अनुमानसे जो ज्ञान ग्राप्त करते हैं वह अस्पष्ट होता 
है, इसका कारण हमारा कर्ममल है। यह मल जब धुल जायगा तब 
सर्वज्ञत्व स्वतः प्रकट हुवे बिना न रहेगा | आवरणका क्षय होते ही सर्वज्ञ 
अहँत्‌ एकसाथ समस्त पदार्थ जान सकता है। उसे क्रमशः--धीमे धीमे-- 
जाननेकी आवश्यकता नहीं होती। उसे एक ही क्षणमें परस्परविरोधी 
समस्त पदाथ्थोका ज्ञान हो जाता है। स्वज्ञमें संदेव-पतिसमय-- 
समस्त पदार्थोका ज्ञान रहता है। सर्वज्ञ अहँत्‌ ग्रक्षीणमोह होता है। 
उसे किसी भी व॒स्तुको अभिवाषा-किसी वस्तुका मोह-नहीं होता । 
वह पूर्णतः बीतराग होता है। वस्तु-स्वरूपके ज्ञानमें रागद्देष उसे किसी 
प्रकारकी बाधा नहीं पहुंचा सकते। 

जैनाचायोंका अभिप्राय यह है कि, आज हम असवैज्ञ-छम्मस्थ 
हैं, इसीसे प्रकट होता है कि कोई ऐसा आवरण है जो सर्वज्ञताको 
रोकता है। आवरणके दूर होते ही सर्वेज्ञतारूप सूर्य अवश्य प्रकट 
होगा। यदि सर्वेज्ञताको स्वीकार न करें तो असवेज्ञतासे भी इन्कार करना 
पड़ता है। 

मीमांसक कहते हैं कि आगम अपौरुषेय है। सर्वज्ञ पुरुष आगम- 
निर्माण कर ही नहीं सकते, क्यो कि सवेज्ञमें वाणी होना असम्भव 
है। इसके उत्तरमें जैनाचार्य कहते है कि, वाणी और सबज्ञता परस्पर-- 
विरोधी नहीं हैं। सर्वज्ञ वक्ता और आगम-प्रूपक हों सकता है। 
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आगम अपौरुषेय नहीं है। सर्वश्के अमावमें तो आगम भी अग्रमाण 
साना जायगा। आगममें सर्वज्ञ महापुरुषकी वाणी न हो तो वह 
(आगम ) भी गुण-रहित ही माना जायगा। जैन छोग मीमांसकोंके 
आगमको नहीं मानते तथापि वे वेदवाक्य उद्धृत करके सिद्ध करते 
हैं कि वेद भी सर्वश्ञकी सत्ता स्वीकारता है--- । 
“विश्ववश्रक्षुझ््त विश्वतोी मुखो विश्वतों वाहुरुत 

विश्वतपाद॒स॒ वेत्ति विश्व न द्वि तस्य चेत्ता तमाहरम्य॑ 
पुरुष भरद्दान्तम्‌। हिर्ययर्भ प्रदृत्यसर्वैज्ञ --? 

इस प्रकार स्वेज्की सत्ता सभीकों माननी पड़ती है। जैन 
सर्वेज्ञको इथवर मानते हैं। 

जैन दर्शन कहता है कि मुक्त जीव ही ईश्वर है। जैन दरीनमें 
एक ही इंख़र नहीं है। अनादि काछ्से लेकर आज तक कितने ही 
पुरुषोने मुक्ति प्राप्त की है और जैन दर्शनके अनुसार वे सब सर्वज्ञ 
तथा इंख़र हैं। मुक्त जीवमात्र सर्वज्ञतादि कितने ही गुण-सामान्यके 
अधिकारी होते है। इस गुण-सामान्यकी इश्टिसे जैन, कुछ अँशोमें 
एकेखरवादी हैं ऐसा भी प्रतीत होगा। 

कर्मवन्‍्ध दो प्रकारके है: (१) घाती और (२) अघाती | घाती 
कर्म आत्माके स्वाभाविक गुणका घात करते है। ये कमी चार भागोंमें 
विभक्त हैं: (१) ज्ञानावरणीय, (२) दुद्नावरणीय, (३) मोहनीय और 
(४) अन्तराय। 

शानावरणीय कर्मके उदयसे आत्माका विश्ुद्ध ज्ञान आइत होता 
है। दर्दशानावरणीय करमके उदयसे आत्माकी दर्शनशक्ति अवरुद्ध रहती 
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है। मोहनीय कर्मके प्रतापसे विद्वुद्ध श्रद्धा-सम्यक्व, चार्-गुण 
विकसित नहीं होते और.अन्तराय कम आत्माके स्वाभाविक वीर्यादिको 
विकसित नहीं होने देता । 

अधाति करके भी चार भेद हैं: (१) आयुः, (२) नाम, (३) 
गोत्र और (9) वेदनीय। आयुः कम ग्राणिकी आयुका निर्माण करता 
है। नामकर्मके योगसे प्राणी विविध शरीरादि प्राप्त करता है। गोत्र 
करके योगसे मनुष्य उच्च या नीच मोत्रको प्राप्त होता है। और वेदनीय 
« कमके प्रतापसे जीव सुखदुःखादि सामग्री द्वारा आकुछता प्राप्त करके 
आत्माके अव्याबाध *गुणसे विमुख रहता है। जैनाचाय कहते हैं कि, 
जब 'जीव मुक्तिसाधनाके मार्गमें जाता है, घोर तपश्चर्या करता है, तब 
धरिणाममें चार घाति कर्मोका नाश होकर उसे संवज्ञता प्राप्त होती है। 
सर्षज्ञताका दूसरा नाम केवछज्ञान है। केवढी या केवलज्ञानीको 
जीवन्मुक्त भी कह सकते है। जीवन्मुक्त सबके दो प्रकार हैं: 
सामान्य केवडी और तीथडूर । जीवन्सुक्त पुरुष शरीरधारी होने पर भी 
सर्वज्ञ अथवा केवली होता है । सामान्य केवढी महापुरुष अपनी मुक्ति 
साधते हैं, पर्तु तीथज्ूर नामवाले पुरुषसिंह अपनी मुक्ति साधनेके 
अतिरिक्त संसारी जीवोंको भी मुक्तिका - अशेष दुःखक्लेशांद्से छुटकारा 
पानेका -- माग दिखलाते हैं। इनके उपदेशसे संसारी जीव तर जाते 
हैं, इसीसे वे तीथस्वरूप माने जाते है । 

जैन ध्मके ग्रन्थ तीथझूर भगवानके स्तुति-स्तवनोंसे भरे हैं । 
तीयडूर सद्धमंका उपदेश करते हैं। वे जगलूज्य हैं, अहेत्‌ हैं। 
साधु, साथ्यी, श्रावक और श्रावका रूपी चतुर्विध संघक्की स्थापना भी 
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वे ही करते हैं। 
णुच दुघाइकस्मो,  दंसणसुद्ृणाणवीरियमईओ । 
सुद्ददेदत्थो अप्पा, खुडो अरिद्दो विचिन्तिज्ञो ॥ 
नम्रेव्यसेग्रह ५० । 
वे अरिन्त, जिनके चारों प्रकारके घातिकर्म नष्ट हो चुके 
हैं, जो अनन्तदरशन, अनन्तसुख, अनन्तज्ञान और अनन्तवीयके अधिकारी 
हैं, वे शुभ देहधारी हैं और वे ही शुद्ध हैं। उनका चिन्तवन ( ध्यान ) 
करना चाहिये। | 
,.. अहँत देहधारी होने पर भी उन्हें किसी प्रकारकी आसक्ति नहीं 
होती। अत एव उन्हें अशरीरी भी कह सकते है। अहँतकी देहकी 
उज्ज्वलताके सामने हजार सूर्यका प्रकाश भी परामूत हो जाता है। 
ब्रह्मदेव कहता है*-- । 
+# यह मत ब्रद्मदेवजीका है, जो उपलब्ध जिनागमके तीर्थंकर वर्णनसे 
भिन्न है। जिनागमोंमें तीर्थकरोंका वणन निम्न अ्रकार मिलता है- 
अरिहत सशरीरी हैं। उनकी सयोगि गुणस्थानमें स्थिति है। अतः 
उन्हें मन है, वाणी है, औदारिक देह है, आहारपर्याप्ति है। तत्त्वार्थ- 
'सत्रके “ एकादशजिने ॥९५-११॥” सूत्रके अनुसार भूख है, प्यास है 
और रोग हे। उन्हें अंतराय कर्मका अभाव है. अतः आहार आदि मिलते 
हैं एव थे आहार छेते हैं। उन्हें आहारसे निष्पन्न औदारिक शरीर है, 
वजऋषभनाराच सहनन है, हड्डिओंका हृढतर मिलान है, हड्लियां हैं, 
सफेद खून है, सफेद मांस है, यावत्‌ अन्ततः सातों घातु हैं और दश 
अ्राणोंके विच्छेद रूप मत्यु भी है। परमार्थसे तीर्थंकर भगवान्‌ बिना आसक्ति, 
आंहार, निहार, विहार, उपदेश, अश्नोत्तर और शिक्षाप्रदान शत्यादि शरीर- 
जन्य सब काम करते हैं। 
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“िदययेनाशरीरो5पि व्यवद्दारेण सप्तवातुरदितदिवांकेर- 
सदस्तनभासरपरमोदारिकदरीरित्वात शुभदेदस्थः | 

निश्वयनयके अनुसार अहंत्‌ अशरीरी हैं; व्यवहारनयके अंनुंसार 
इनका शरीर अति पवित्र, सप्रपातुरहित तथा सहस्र सूर्योकी कांतिके 
समान दीतिमान्‌ होता है अर्थात्‌ वह बहुत ही शुद्ध होता है। हन्‍हें 
'भूख, प्यास, भय, दवेष, राग, मोह, चिंता, जरा, रोग, मृत्यु, खेद, स्ेद, 
मद, अरति, विस्मय, जन्म, निद्रा और विषाद-इन अठारह दोषोंमेंसे कोई 
दोष रपशी नहीं कर सकता । अहंत्‌ बीतराग, अतिशुद्ध और निरंजन है। 


व्राह्मणधर्मावलंबी जिस प्रकार रामचन्द्राद्कों अवतार मानते 
हैं; जिस ग्रंकार बौद्ध बुद्धको मानते हैं उसी प्रकारजिन छोग तीथे- 
ड्डरकों मानते हैं | प्रथ्वीके पापभारकों हटानेके लिये, सद्धमके पवित्र 
अकाश द्वारा अन्धकारको मिटानेके लिये, कल्प कल्पमें तीथकर ज॑न्म 
लेते हैं। जब ये माताके गर्भमें आते हैं तो उनकी माताएं शुभ स्वप्न 
देखती हैं। तीर्थज्रोंक अवतार और जन्मामिषेकके समय एवं दीक्षा, 
कैवलज्ञानप्रांप्ति और निर्वाणके समय इन्द्रादि देवसमूह इनको वन्दुना 
करने और महोत्सव मनाने आते हैं। इस प्रकारकी पंच महाकल्याणरूप 
पूजा ( अर ) ग्रात्त होनेसे तीथड्डर “ अहँत ” भी कहलाते हैं । 


उन्हें अज्ञान, हिंसा, जूठ, चोरी, निद्रा, क्रोध, मान, माया, छोम॑, 
हास्य, रति, अरति, भय, शोक, ईर्ष्या, दस, क्रीडा और प्रेम (राग) इन 
अढारहमेंसे एक भी दोष छ सकता नहीं है। अहँत्‌ बीतराग भतिशुद्ध एव 

निरजन हैं। 
( मु. श्री. दर्शनविजयजी ) 
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तीथड्डर, अनन्त दरीन -ज्ञान-सुख-वीयरूप अथवा अपायापगमादि. 
चार अतिशयोके अधिकारी होते हैं। “ अपायापगमातिशय ! - 
तीथड्भर मगवानकों किसी प्रकारका क्लेश परेशान नहीं कर सकता । 
४ ज्ञनातिशय *- संसारके समस्त व्यापार इनके ज्ञानमें प्रतिकलित 
होते हैं। 'पूजातिशय ' - तीनों जगतके जीव -- मनुष्य, तियच और देव 
सभी जीव -इनफो पूजते हैं | ' बचनातिशय ” - तीथड्टरोका उपदेश 
सबको रुचिकर होता है, सबकी समझमें आता है और सबके लिये 
कल्याणकारी होता है। 

तीर्थज्वर साक्षात्‌ भगवान अथवा प्रत्यक्ष ईंख़र हैं। जैन साहित्यमें 
तीथइरोंके रूप, गुण और ऐश्वथ सम्बन्धी बहुत वर्णन मिलता है। 
तीयड्डर जन्मसे ही मति, श्रुत और अवधिज्ञानधारी होते हैं। (१) 
इनका शरीर जन्मसे ही अपूर्व कान्तिमान्‌ होता है। महिनता इनसे 
दूर रहती है और जिस प्रकार पुष्पसे पराग उड़ता है उसी प्रकार 
भगवान तीथड्डरके शरीरसे सुवास आती है। (२) तीथडरके निःश्वासमें 
भी अत्यन्त माधुय और सौरभ होता है। (३) उनके शरीरका रक्त, मांस 
विशुद्ध तथा सफेद होता है। (9) केवलज्ञान ग्राप्त होने पर, उनका 
उपदेश सुननेके लिये ग्राणिमात्र उत्कण्ठित हो जाते हैं| यह उपदेश- 
सभा “ समवसरण ” कहलाती है। (५) समवसरणमें देव, मनुष्य और 
तियच भी आते हैं | सब अपनी अपनी जगह बैठते और उपदेश 
झुनते हैं। (६) ती्थड्डुरकी भाषा पशु-प्राणी भी" समझते है । उनकी 
व्राणी रस, माधुये ओर अथसे परिषंण होती हैं। (७) अहंँत्‌ दिन्य 
भामण्डलसे विभूषित होते हैं | (८) जहां जहां वे विचरण करते 
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वहां रोग, (९) बैर, (१०) दुर्विवाकं, (११) महामारी, (१२) अतिद्ृष्टि, 
(१३) अनाबइष्टि, (१४) दुर्मिक्ष और (१५) राज-अत्याचार आईि नहीं. 
रह सकते । तीथड्डर भगवानके आगमनके साथ ही देशमें सर्वत्र शांति, 
ऐड्ये और सदमाव विराजमान हो जाता है। (१६) तीर्थड्टरोके 
आगे एक घमचक्र चढछता है। (१७) इनके दृश्टिपातमात्रसे चारो 
दिशाओके प्राणी यह अनुभव करने छगते है कि मानों वे भगवानके, 
सामने ही बेंठे हैं। (१८) दक्ष भी इनको नमन करते है। (१९) 
चारों ओर दिव्य दुंदुभिका नाद सुनाई देता है। (२०) इन्हें मागमें 
जाते हुवे कोई अन्तराय नहीं होता। (२१) इनके आसपास 
शीतल मन्द सुगन्ध पवन चलता है। (२२) पक्षी इनके आसपास 
कल्छोछ करते है। (२३) देव इनके ऊपर पुष्पवर्षा करते हैं। (२४०) 
सुगंधमय वर्षासे धरती भी सुशीतलछ रहती है। (२५) इनके केश या 
नख नहीं उगते (नहीं बढ़ते) (२५) देव संदेव इनकी आज्ञामें 
उपस्थित रहते है । (२७) ऋतु भी संदेव अनुकूल रहती है। (२८) 
समवसरणमें ऋमशः तीन गढ रहते है। (२९) इनके पादस्पशंसे 
सुबर्ग-कमल विकसित होते हैं। (३०) चामर, (३१) रुनासन, (३२) 
तीन आतपत्र (छत्र), (१३) मणिमण्डित पताका और (३४) दष्य 
अशोकब॒क्ष इनके साथ ही रहते हैं। 

तीर्थड्टूररूपी साक्षात्‌ इख्रको लक्ष्य करके ही जैन पंच-परमेए्ि- 
नमस्कारमें अरिहिंतको प्रथम स्थान देते है | 

४ नमो अरिहतार्ण ” -अरिहंतको नमस्कार । 

घाति कमके क्षयसे मनुष्य जीवन्मुक्त होता है । सामान्य केवली 
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और तीर्थद्टर ये दांनों जीवन्मुक्त और सबज्न होते हैं, तथापि देहका 
संबन्ध रहता है । जीवन्मुक्त देहकी परवाह नहीं करता। उपरोक्त 
कथनानुसार वह देह हजारों सूर्यकिरणोंके समान उज्ज्वल और पवित्र 
होती है। इसके बाद जब अधाति कमका क्षय होता है तब पार्थिव 
देह भी गिर जाती है। इस अनिर्वचनीय अवस्थाको जीवकी परामुक्ति 
कह सकते हैं | उस समय जीवनकी सांसारिक आयुमर्यादा पूरी हो 
जाती है, देहकी नित्यपरिवर्तनशीढ उपाधि मिट जाती है। उच्च नीच 
गोत्रकी बेड़ी भी उस समय कट जाती है। अघाति कमका क्षय होते 
ही आत्मा पूण स्वाधीन हो जाता है | यह मुक्ति ही ग्राणिमात्रका 
स्वभाव और ग्राणिमात्रकी अन्तिम परिणति अथवा उन्नति है । अघाति 
कमका क्षय होने पर सामान्य केवली और तीथड्डर एक ही प्रकारका 
मुक्तिपद ग्राप्त करते हैं। समाजमें सामान्य केवलीकी अपेक्षा तीथज्टर 
भगवान्‌ अधिक पृज्य माने जाते हैं, परन्तु मुक्तिपद प्राप्त होने पर 
सामान्य केवढी और तीथडूरमें किसी ग्रकारका भेद नहीं रहता। 
मुक्तिपुरीमें ये दोनों समान हैं दोनों मुक्त है । इस प्रकार मुक्तिपदम्राप् 
सर्वज्ञोको जैन सिद्ध कहते हैं--- 

नहृद्कस्मदेदो, छोयाकोयसथ जाणओ दद्वा। 

पुरिसायारों अप्पा, सिद्धों झाएद् लोयसिधरत्था ॥ 

*द्रव्यसप्रह ५१ ॥ 

आठ प्रकारके कर्मोका आभारी शरीर सिद्ध पुरुषोको नहीं होता। 
सिद्ध लोकाछोकका दृण और ज्ञाता होता है। निश्चयनयके अनुसार 
सिद्ध पूरणतः विंदेह होने पर भी व्ववहारवशतः पुरुषाकार, आत्मग्रदेश- 
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मात्र होते हैं। पुरुषाकार* यह आत्मप्रदेश, उनके अन्तिम पार्थिव 
शरीरकी अपेक्षा किंचित्‌ न्यून $ होता है। सिद्ध पुरुष छोकाकाशके 
शिखर पर रहते हैं। 
सिद्धको पुनः संसारमें आना नहीं पड़ता । ज्ञान, दरन, वीये 
और सुख --इस अनन्तचतुष्टयमें ही सिद्ध रमण करते हैं । कारण- 
कार्यकी परंपरासे उनका सम्बन्ध सर्वथा छूट जाता है। दुःखपूण 
संसारसे ये अत्यन्त दूर निकल जाते है। छोकाकाशकी ऊंचेसे ऊंची 
सीमा पर, शांतिमय “ सिद्धशीछा ” पर सिद्ध स्वभाव-अवस्थामें रहते 
हैं। इन्हें भवयन्त्रणा छू नहीं सकती । कर्म-कारागार-छोकाकाश 
सिद्वोंसे बहुत दूर रह जाता है। “ छोकाकाशके ऊपर, उसके सामने 
ही चिरनिस्तब्ध, अनिर्देश्य, चिरस्थिर अनंत अलछोक है । 
सिद्ध--( १ ) सम्यकृत्वके अधिकारी हैं । (२) अनन्तज्ञानके 
अधिकारी हैं| लोक या अछोकमें ऐसी कोई वस्तु नहीं जो इनके 
ज्ञानका विषय न हो । (१३) अनन्तदरीनके अधिकारों हैं। (9 ) 
4 अनन्तवीय ” अर्थात्‌ अनन्त पदाथे और द्रव्य-पर्याय ज्ञान और 
दरशनमें धारण करते हुवे भी सिद्धोंकी श्रम नहीं होता। (५) वे निर- 
तिशय सूक्ष्म होते हैं; इन्द्रियोंसे अगोचर है | (६) जिस प्रकार एक 
दीपशिखामें दूसरी दीपशिखा सहज मिछ जाती है उसी प्रकार एक सिद्धके 
# सनुष्यमात्र सिद्ध वन सकता है। सिद्धको शरीर नहीं है, केवल 
अवगाहना ही होती है। अर्थात्‌ सिद्धके जीवप्रदेश त्यक्त पार्थिव शरीरके समान 
मनुष्याकारमें घन पीण्डस्वरूप बने रहते हैं।( मु. श्री. द्शनविजयजी ) 
+ क्‍यों कि सिद्धोंका स्थान लोकाकाशकी अंतिम सीमा है। 
( मु. श्री. दरशनविजयजी ) 
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स्थानमें अन्य सिद्ध भी समा जाते हैं | इसे अवगाहना कहते है | सिद्ध 
एक दूसरेके बाधक नहीं होते । (७). ये अगुरुल्घु होते हें, सिद्धशीछा 
पर स्वमावसे रहते हैं। (८) सिद्धका आठवां गुण अव्याबाघ है। 
पार्थिव क्षणमंगुर सुखदुःखका नामोनिशान भी नहीं रहता। सारांश 
यह फि, सिद्ध अनंत, अनवच्छिन्न, अपरिवर्तित, असीम आनन्दमें 
वास करते हैं । 

वेदपंथी तत्त्वदर्शी पुरुष घनधान्यादि ऐहिक सुखकी कामनासे 
ब्रह्मचिन्तन नहीं करते | बौद्ध मी सांसारिक कामनाओकी तृप्तिके लिये 
बुद्धकी उपासना नहीं करते। इसी ग्रकार जैन भी पार्थिव भोगकी आशासे 
अहंतूपूजन और उपासना नहीं करते । वेदपंथियोमें कुछ छोग ऐेहिक 
छामके लोभसे पथक्‌ प्रथक्‌ देवोंकी भक्ति करते हैं। बौद्धोमें भी कुछ 
ऐसे देव है और जैनोने भी देवीदेव माने है | परन्तु वास्तवमें आत्मो- 
न्तिके छिये जिस प्रकार वेदपंथी ब्ह्माचन करते हैं, उसी प्रकार जैन 
भी अरिंत और सिद्धादिका ध्यान धरते हें, उसी (आत्मोन्नतिके ) 
उद्देश्यसे पूजा, अचना, उपासना करते हैं। तीर्थड्डर कुछ ऐेहिक सुख 
नहीं देते | वे तो ( सिद्ध बनकर ) सिद्धशिक्व पर रहते हैं । सांसारिक 
विषयोंसे उनका किसी प्रकारका तनिक भी सम्बन्ध नहीं होता | अत एवं 
किसीको यह आशा तो रखनी ही न चाहिये कि वे चमत्कार दिखला 
देंगे। जेन यह मानते हैं कि, तीथझ्ूरों और सिद्धिग्राप्त महापुरुषोके 
गुणगानसे हम इन गुणोंके पास पहुंचते हैं, वे गुण हमारे भीतर प्रवेश 
करते हैं और इस प्रकार आत्माका कल्याण होता है। सिद्ध एक उज्ज्वल 
आदर्श रूप है। इस आदरशका ध्यान रखनेसे बंधनदशाग्रस्त जीव भी 


इेश्वर क्‍या है? ५०, 


मुक्तिमाग ग्राप्त करता है। जैन उपासनाका यह स्पष्ट रहस्य है। इसी 
लिये जैन लोग भाक्तमावसे नमस्कार (नवकार) मन्त्रका उचारण करते 
हुवे कहते है--- 

# नम्मो सिद्धाणमर्‌  --- सिद्ध भगवानको नमस्कार। 


इेशवर सम्बन्धी जैन सिद्धान्त समझनेके लिये उपरोक्त विवेचनसे 
कुछ सहायता मिल सकती है। जैनोंके इस सिद्धान्तमें शंका या 
अश्रद्धांके लिये बिल्कुल स्थान नहीं है । इसमें गम्भीर गवेधगा और. 
तत्वविचार गर्भित हैं इस वातका कोई इन्कार नहीं करेगा। जैनोको 
अनीख़रवादी कहा जाता है, यह भूल है। मीमांसकोकी भांति जैन 
स्पष्टतः ईे्वरको अस्वीकार नहों करते। अन्य ददनोसे कितनी ही'* 
बातोंमें जैन दरानका साम्य है। उदाहरण स्वरूप सांख्यमतावलूग्बी भी- 


८ मुक्तात्मनः प्रशंसा उपासना सिद्धस्य वा। ” 

ऐसा कहते हैं । श्रुतिमें जो “ स हि स्ंवित्‌ सर्वकर्ता ” कहा गया 
है बह भी मुक्तात्माकों लक्ष्य करके ही कहा गया है, यह बात समझने 
योग्य है । सांड्यके साथ जेन दशेनकी यह एक समानता है। 

योगाचार्य भी कहते हैं कि, ईख़र स्वेज्ञ है, उसका ध्यान करनेसे 
आत्मोन्नति होती है, वह धर्मोपदेश भी है । 

वेदान्त भी कहता है कि मुक्त जीव ही ईख़र है, वही ब्रह्मपद- 
वाच्य है। 


नैयायिकोको भी कहना पड़ता है कि ईख्र सबज्ञ है | 
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जो छोग़् शांत, तटस्थ भावसे जेन दशेनके ईश्वर सम्बन्धी, 
सिद्धान्तका मनन करेंगे उन्हें यह प्रतीत हुए बिना नहीं रहेगा कि, जैन 
<शन भारतवर्षका एक सुप्राचीन दरशन है। जैन दशनको बौद्ध दरनके 
पश्चात॒का तो कह ही नहीं सकते, परन्तु यदि कोई उसे बुद्धका समकालीन 
कहे तो भी ठीक नहीं है। भारतवर्षमें, भूतकालके किसी अज्ञात 
थुगमें, जब ईश्वर संवन्धी विविध सिद्धान्तोंका प्रचार हुवा था, उसी 
थुगमें - प्राचीन कालके अन्धकाराच्छन् वातावरणमें --जिैन दुरीनने ईैखर 
सम्बन्धी एक नवीन सिद्धान्त-नूतंन प्रकाश विश्वकी दिया था | 


जैन दशेनमें कमेवाद्‌ 

कृपेबाद क्या है? कर्मके साथ निश्चित फलके अछेद 
सम्बन्धका नाम कर्मवाद है। प्रृथ्वीके सभी भागोंमें, सभी दर्शनकारोंने 
करमवाद माना है। परन्तु भारतीय दरनोंमें इसने एक विशेष स्थान 
ग्राप्त किया है। भारतीय दरनोंमें परस्पर मतभेद होते हुवे भी कर्मे- 
बादके अमोघत्वको सभीने स्वीकार किया है । पूर्व मीमांसामें पर्ह्मका 
विचार नहीं हैं, इससे वह उत्तर मौमांसासे मिन्न हो जाता है। 
आत्माकी विविधताका स्वीकार करके सांज्य तथा योगदरशन वेदांतका 
विरोध करते हैं। आत्मामें गुणादिका आरोप करके न्याय तथा 
वैशेषिक दर्शन, सांख्य तथा योगद्रशनका सामना करते हैं। आत्माके 
गुण उसके (आत्माके) साथ ही बद्ध है और प्रथक्‌ प्थक्‌ गुण-पर्यायोमें 
आत्मा स्वयं ही प्रकाशकों प्राप्त होता है, ऐसा कहकर जैन दर्शन 
न्याय और वेशेषिकके दोष बतछाता है। बौद्ध दर्शन नित्य सत्य आत्माका 
अस्तित्व ही नहीं स्वीकारता | इस ग्रकारकी अनेकों मित्रता और 
विरुद्धता होते हुवे भी कमवादके विषयमें सभी प्रायः एक मत 
हैं -- अर्थात्‌ मनुष्य जो बोता है, उसीका फल ग्राप्त करता है, इसका 
भारतीय दरनोमेंसे कोई भी विरोध नहीं करता । सुसढमानो और 
इंसाइयोमें जो करुणावाद ([000077० ०/ 879०७) और जिसे अन्य 
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कोई भी कर सके ऐसा प्रायश्वित्तवाद ([208#७78 ० २0%४४०0प5 
औ600677०7 प्रचलित है उससे प्राचीन भारत अपरिचित था, ऐसा 
कदाचित्‌ कहा जा सके । सम्यक्‌ ज्ञान, दशन और चारित्रके प्रभावसे 
पुराने-आक्तन कर्मेके फलको रोका जा सकता है तथा नवीन कर्मोका 
एवं उनके साथ सम्बन्ध 'रखनेवाले दुःख्मय जन्म मरणांदका भी 
निवारण हो सकता है -यह हमारा, भारतीय मत है प्रावतन कर्मोंमें एक 
अहंप्य शक्ति होती है, इस बातसे किसीने इन्कार नहीं किया । कमेका फछ 
इतना दुरतिक्रमणीय है कि केवढी भगवानको भी अपने पूर्वक्ृत कम 
भोगनेके लिये कुछ समय तक दशरीररूपी कारागारमें . रहना, पड़ता 
है । इस आशयके शाज्लोंमें कितने ही उल्लेख हैं | एक वेदपंथी कवि 
शिहलन मिश्र कहते हैं-- 
आकाशमुत्पतनु गच्छतु था दिगनन्‍त- * 
मस्मोनिधि विशतु तिष्ठतु वा यथेश्म | 
जन्मान्तराजितशुभाशुभछन्नराणां 
छायेव न त्यज्ञति फर्मफललुबन्धि ॥ 
“शान्तिशतकम्‌ , ८२ ॥ 
आप उड़कर आकाशमें चले जावें, दिशाओके उस पार पहुंच जावें, 
समुद्रके तलमें घुस बैठें या चाहे जहां चले जावें, परन्तु जन्मान्तरमें 
जो शुभाशुम कम किये हैं उनके फल तो छायाके समान साथ ही 
साथ रहेंगे; वे तुम्हें कदापि न छोड़ेंगे । 
महात्मा बुद्धने भी कहा है--- 


न अन्तलिकखे न समुदमज्,े 
न पव्वतान विवरं पविस्य | 


जैन दृशेनम कम्मवाद धरे 
न विजती सो जगति प्पदेशो 
यत्थट्वितो झुब्चेज्य्य पापकम्मा ॥ 
“पम्मपद, ९-१२ ॥ 
न्‍्तरिक्षमे चले जाओ, समुद्रमें पुस जाओ, गिरिकन्द्रामें जा 
घुसो, परन्तु जगतमें ऐसा कोई भी प्रदेश नहीं है कि जहां तुम्हें 
पाप कर्मोका फल भोगना न पड़े । 
जैनाचाय श्रीअमितगति कहते हैं--- 
स्वये कृत कर्म्म यदात्मना पुरः 
फल तदीय छमते शुभाशुभम। 
परेण दत्त यदि रभ्यते स्फुर्ट 
स्वय॑ छूत॑ कर्म निरथेक तदा॥ 
“7 सामाग्रिकपठ, ३०। 
अपने पूवेकृत्‌ कमोंका शुभाशुभ फछ भोगना ही पड़ता है। 
थदि अन्यक्ृत कर्मोका फल हमें मोगना पड़ता हो तब हमारे स्वकृत 
कम निरथक ही रहें । 
कर्मकी सत्ता अत्यन्त प्रबल है। उसके सामने किसीका कुछ 
बस नहीं चलता । यहां यह बतढाना अभीष्ट है कि वह कम क्‍या 
है और करमके साथ कर्मफलका क्या सम्बन्ध है। 
पूचे मोमांसा दरशनमें कमकाण्ड सम्बन्धी बहुत अधिक विवेचन 
है। परन्तु ऐसा प्रतीत होता है कि मीमांसा दशन इसके भतिरिक्त 
और कुछ कहना नहीं चाहता कि वेदविहित कर्मसे स्वर्गादि प्राप्त हो 
सकते हैं। कर्मस्वमाव और कमग्रकृतिके विषयमें कुछ स्पष्टीकरण 


६ 
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क्रनेका कष्ट मीमांसा दशनने नहीं उठाया। अत एव यहां हमें मीमांसा 
दररीनके पेचीदा झगड़ेमें पड़नेकी आवश्यकता नहीं है। 

४ एकमेवाहितीयम्‌ ! - ब्रह्म पदाथ -- के स्वरूपके निणयमें वेदान्त 
इतना मस्त हो गया है कि वह विचारजालसे बाहर ही नहीं निकछ सकता । 
उसे कर्मके स्वमावका निणय करनेके लिये तनिक भी अवकाश नहीं है। 
सांख्य और योग दरशैनके विषयमें भी यही वात कही जा सकती है। 
वैशेषिक दरीन भी कमकी ताच्विक आलोचना नहीं करता । सभी दरशन 
स्वीकार करते हैं कि, कमोके साथ कर्मफठका अच्छेय सम्बन्ध है 
और प्राक्तन करमके प्रतापसे ही जीव वर्तमान अवस्था प्राप्त करता है, 
परन्तु इस विषय पर सम्यक्‌ रीतिसे किसीने भी ,विचार नहीं किया। 

न्याय दर्शनने कर्मके स्वरूपका निणय करनेका कुछ प्रयत्न किया 
है। बोद्ध धर्मके मूलमें कमतत्व ही मुख्य है ऐसा कहें तो अयुक्त न 
होगा। जैन दर्शनमें करमकी प्रकृति और भोगेकि संबन्धर्में अत्यन्त विस्तार- 
पूवेक विवेचन किया गया है। हम यहां न्याय, बौद्ध और जैन इन तीन 
दर्शनोंकी तुलनात्मक विवेचना करनेका यत्न करेंगे | 

करमके साथ करमफलका सम्बन्ध किस ग्रकार स्थापित हुवा यह 
प्रइन न्याय दर्शनकारके मनमें अवश्य उत्पन्न हुवा था। कर्म पुरुषक्त है 
इस बातकी भी उसे खबर थी | कमका फल अवश्यम्मावी है, इससे 
गौतमने इन्कार नहीं किया। पर उसे यह भी माहछ्म था कि 
कई बार पुरुषक्ृत कर्म निष्फल चला जाता हो । यहां एक उलझन 
आ पड़ी। गौतमके मनमें स्वभावतः ही यह प्रश्न उत्पन्न हुवा 
कि, पुरुषक्ृत कर्म स्वयं ही कृर्मफछ किस प्रकार दे सकता है। 


जम दशेनमें कर्मवाव्‌ ५ 


'अनेक बार कर्मके साथ कर्मफलका सम्बन्ध प्रतीत नहीं होता, इस बातकां 
समाधान करते हुवे उन्होंने कम और कर्मफल्के बीचमें, कर्मसे प्रथक्‌ 
एक अन्य कारण ग्रविष्ट कर दिया। उन्हें कहना पड़ा कि--- 

ईंदइवरः कारणं पुरुषकर्माफलस्य दुशेनात्‌। 

न पुरुषकर्माभावे फलानिष्पत्तेः 

तत्कारितत्वादहेतुः । --न्यायसूत्र ४, १, १९, २१। 
.._« कर्मके फहमें इंस्वर ही कारण है। पुरुषक्रत कम अनेक बार निष्फल 

'होते हुवे देखे जाते है। पुरुषकृत करके अभावमें कर्मके फलकी उत्पत्ति 
नहीं होती अत एवं कर्म ही फलका कारण है - यदि कोई यह कहे तो 
वह यथार्थ न होगा । कमफलका उदय ईऱराधीन है अत एवं यह नहीं 
कहा जा सकता कि फलका एकमात्र कारण कर्म ही है। ” 

गौतम-सम्मत कर्मवादके विषयमें इतना तो समझमें आता है 
कि वे मानते है कि कमफल पुरुषक्त कमके आधीन है, परतु वे 
यह स्वीकार नहीं करते क्रि कमफलका एकमात्र और अनन्य कारण कर्म 
ही है। उनके कथनका सारांश यह है कि, यदि कर्मफल एकमात्र कमेके 
हों आधीन हो तो फिर प्रत्येक कर्मका फल प्रकट होना चाहिये | यह तो 
यथार्थ है कि कमफल कर्मके आंधीन है, परन्तु कमके फलका उदय अकेले 
कम पर ही निभर नहीं है; पुरुषक्ृत कर्म अनेक बार निष्फल जाते हुवे 
देखा जाता है। इससे यह सिद्ध होता है कि, कमफलके विषयमें कमसे 
अतिरिक्त कर्मफल-नियंता एक ईश्वर भी है। यहां पर नेयायिक लोग वृक्ष 
और बीजका उदाहरण देते है। दक्ष बीजके आधीन है, यह बात मान 
छी जा सकती है और इसी प्रकार कर्मफलको करमके आधीन मान सकते है, 

थ्‌ 


“६६ जिनवाणी 
परन्तु वृक्षकी उत्पत्ति केवल बीजकी ही अपेक्षा नहीं रखती, उसके लिये 


हवा, पानी और प्रकाशादिकी आवश्यकता होती है। इसी प्रकार कमे- 
फलके लिये भी ईश्वरकी आवश्यकता होती है । 


न्याय दरीनका मुख्य अमिम्राय यह है कि, इुखर कर्मसे प्रथक्‌ है, 
परतु कमके साथ फलकी योजना कर देता है। कितने ही दाशनिक 
यह बात नहीं स्वीकार करते कि इश्वर इन ज्वगडोंमें पड़ता है। ग्राचीन 
न्यायमें, कम्त और कर्मफलवादकी युक्ति पर ही ईख़रका अस्तित्व अब- 
रूम्बित है। नवीन नैयायिकोको इस युक्ति पर विशेष आस्था नहीं है। 
कमके साथ फलका सम्बन्ध स्थापित करनेके लिये ईश्वरका स्वीकार करनेकी 
अपेक्षा तो फलको पूर्णतः कर्माधीन मानना -अर्थात्‌ यह स्वीकार करना 
कि कर्म स्वयं ही अपना फल उत्पन्न करता है, अधिक उचित है। बौद्ध 
दाशेनिकोका यही मत है। 


अन्य दशनकारोके समान बौद्ध दशेन भी स्वीकार करता है कि, 
करमके कारण ही यह संसार-प्रवाह प्रवाहित है। पल्‍्तु गौतम और 
बुद्धके कममें-थोड़ा अन्तर है। बौद्धोका कम क्या है, यह समझनेके लिये 
अथम संसारका स्वरूप समझ लेना चाहिये। बौद्ध मतानुसार संसार 
शक अनादि, अनन्त और निःस्वभाव धाराप्रवाह है। बुद्धदेव एक 
स्थान पर कहते हैं--- 


“अज्ञानसे संस्कार और संस्कारसे विज्ञानका जन्म होता है। 
 विज्ञानसे नाम अथवा भौतिक देह, नामसे घदक्षेत्र, षदक्षेत्रसे इन्द्रियां 
अथवा विषय, और विषय अथवा इन्द्रिय-संस्परीसे वेदना पैदा/होती 
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है। वेदनासे तृष्णा, तृष्णासे उपादान, उपादानसे भव, भवसे जन्म और 
जन्मसे वार्द्धक्य, मरण, दुःख, अनुशोचना, यातना, उद्देग और नेरास््य 
आदिका जन्म होता है। दुःख तथा यन्त्रणाका चक्र इसी प्रकार 
चलता रहता है। ” 


बौद्ध मतानुसार संसार एक प्रवाह है। जज्ञानसे संस्कार, 
संस्कारसे विज्ञान, विज्ञानसे नाम अथवा भौतिक देह, और फिर उत्तरोत्तर 
धटक्षेत्र, विषय, वेदना, तृष्णा, उपादान, भव, जन्म, जरा, मृत्यु आदिका 
ऋमरः जन्म होता है। पारिभाषिक शब्दोंको छोड़कर देखें तो बौद्ध 
मतानुसार संसार एक निरन्तर, सदा एक समान प्रवाहित रहनेवाला 
विज्ञान-प्रवाह है। 


इस विवेचनसे भल्ली भांति समझमें आ जायगा कि, संसारकी कम- 
मूलक माननेका बौद्धोंका क्या आशय है अर्थात्‌ वे कर्म किसे कहते हैं| 
उनके कथनका भाव यह नहीं है कि कर्मका अथ केवल पुरुषकृत कर्म 
है। वे छोग कर्मको नियमके अथमें व्यवहत करते हैं। बौद्ध मतानुसार 
'कुमका अथ है जगदबव्यापी नियम (.89)। इसे “ कार्यकारणभाव ? भी 
कह सकते हैं। इस नियमके सम्मुख संसारके समस्त भाव, पदाथ और 
व्यापार शिर झुकाते हैं। इन्होंते संसार चछता है। संसार इस नियम 
'पर ही प्रतिष्ठित है। 


, अब फल्लेत्पत्तिके विषयमें बौद्धोका मन्तव्य देखना चाहिये। वे 
'कहते है कि कम स्वाधीन है, बीचमें ईश्वरकी या अन्य किसीकी 
आवश्यकता नहीं है। करे स्वयं ही फल उत्पन्न कर सकता है | एक 
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मंनुष्य चोरी करे तो वह चोरीकें प्रतापंसे, चोरीके फलस्वरूप, स्वयं चोर 
बैन जाता है । न्याय मतानुसार चौर कर्मके साथ ईबर चौर भाव अर्थोत्‌ 
श्ोरेके फेलका सम्बंन्ध स्थापित करता है। बौद्ध दर्शन कहता है. 
कि, चौर कर्म ही चौर मावकी उत्पत्ति करता है । चोरी एक विज्ञान है। 
उप्पत्तिके दूसरे क्षण ही यह विज्ञान, सतत एकरूप प्रवाहित विज्ञान- 
ग्रवाहमें मिल गया; चौर कमरूपी संस्कार शेष रह गया; इस संस्कार- 
मेंसे दूसरे ही क्षण विज्ञानकी उत्पत्ति हुइं। यह चौर भाव इस दूसरे 
क्षणका विज्ञान। सारांशतः पूर्व क्षणका विज्ञान चौर कैम, पर क्षणके 
विज्ञान चौर भावका उत्पादक हुवा। 

संक्षेपमें बौद्ध दशनका सिद्धान्त इतना ही है कि, कर्मको केवल पुरुष- 
कृत कम ही न समझना चाहिये; कर्मके कारण ही संसार-प्रवाह प्रवाहित 
है। फलके सम्बन्धमें कर्म पृण स्वाधीन है।. उसमें ईश्वर या किसी 
अन्यके हस्तक्षेपकी आवश्यकता नहीं है। 

बाह्य इृष्टिसे बौद्ध और जैन दर्शनमें कमकी प्रकृति और व्यापारके 
विषयमें अधिक भेद द्िखछाई नहीं देता। जैन मतानुसार कमेका अथे 
पुरुषक्तत प्रयत्नमात्र ही नहीं है। कर्म एक विराट-विश्वव्यापी व्यापार 
है। इंसीके कारण संसार-प्रवाह प्रवाहित है। फलके-विषयमें जैन कहते 
है कि कर्म पृ स्वाधीन है| ईैवरको बीचमें पड़नेकी आवश्यकता नहीं 
है। पुरुषक्त कर्म कभी निष्फल होता हुवा प्रतीत हो तो भी ईस़रको 
बीचमें फंसानेकी आवश्यकंता नहीं है। कर्मका फल तो अवश्य ही 
मिलता है; उसके मिलनेमें कमी अधिक बिलूंग्ब भी हो सकता है, परन्तु 
-कमेकां फंछ न मिले यह तो असम्भंव है। किसी समय पापी मनुष्य 
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सुखी और सब्जन दुःखी दिखलाई दें तो इससे यह सिद्ध नहीं होता 
कि कर्मफल- मिलता ही नहीं | एक जैनाचार्यने कहा है--- 
४“ का टिंसावतो5पि सस्द्धिः, अहंत्पूजाथतो5५पि दारिश्यप्ति३ 
सा क्रमेण प्रागुपात्तस्य पापाजुवन्धिनः पुण्यस्य, पुण्यालुवल्धिन 
पापस्य च फलम | तत्‌ क्रियोपात्त ठु कम जन्मरान्तरे 
इति नात्र नियतकायेकारणभावव्यभिचारः ॥ 
हिंसक  मनुष्यकी समृद्धि और अहँतपूजापरायण पुरुषकी 
दर्रिताका कारण क्रमशः पृ्वैजन्मकृत पापानुबन्धी पुण्यकम और 
पृण्यानुबन्धी पापकर्म है। हिंसा और अहँवपूजा, ये कर्म कभी निष्फल 
नहों जा सकते। इन कर्मोका फल तो मिलता ही है, चाहे जन्मान्तरमें 
ही क्‍यों न मिले। कम और कमफलमें कायकारणभाव. सम्बन्धी 
किसी प्रकारका व्यमिचार नहों है। 
जैन मतानुसार प्राणीमात्रको कर्मफल तो भोगना ही पड़ता है । 
फलोत्पत्तिके लिये कमेफर्लनियंता ईश्वरका बीचमें कोई स्थान नहीं है 

उपरोक्त कथनानुसार बाह्य दृष्टसिसे कर्मके स्वरूप और व्यापारके 
विषयमें जैन मत और बौद्ध दर्शनमें अधिक भेद प्रतीत नहीं होता, परन्तु 
वास्तवमें इन दोनोंमें मौलिक भेद अवश्य है। वाक्योंमें जितना साम्य 
है उतना अथोमे नहीं है। 

बौद्ध मतानुसार कम निःस्वभाव नियम है। जैन मतानुसार 
कर्म संसारी जीवके बन्धनका कारण है। जीवसे वह कर प्रथकू है 
और वह एक प्रकारका द्रव्य है। इस कमे-द्रव्यके आम्रवके कारण, 
अनादिकालीन अश्ुद्धता वश जीव बन्धनग्रस्त रहता है। जैन दीन 
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कर्मको केवल पुरुषक्ृत प्रयत्न नहीं मानता और न ही बौद्धोके समान 
निःस्वभाव नियममात्र भी मानता है। कर्म वस्तुतः जड़ पदायथ हैं 
और आत्माके समान ही स्वाधीन एवं जीवविरोधी द्ृव्य है। अंग्रेजीमें 
जिसे !#067 कहते हैं जैन दरशन कमको छगभग उसीके समान 
शक द्रव्य मानता है। जीवका और कर्मका स्वभाव एक नहीं है; दोनोंका 
स्वभाव मित्र है। जीवके साथ मिल कर कर्म उसकी बन्धनग्रस्त सांसारिक 
अवस्थाका कारण बन जाता है। कर्मका निवारण होनेसे सांसारिक 
जीव मुक्त हो जाता है । पंचास्तिकायमें कहा गया है कि-- 

“जीवा पुग्गलकाया अण्णोण्णागाढगद्वणपडिबद्धा 

फाके विज्ुज्ञमाणा खुद्ददु'कर्ख द्विति झ्ुुंजति॥ ” 

८ जीव और कम-पुद्गल परस्पर गाढ रूपमें मिल जाते हैं। समय 
आने पर वे प्रथक्‌ परथक्‌ भी हो जाते हैं। जब तक जीव और कर्म- 
पुदगल परस्पर मिले रहते हैं तब तक कम सुख दुःख देता हैं और 
जीवको वह भोगना पड़ता है। ” 

कर्मके विषयमें जैन दररशैनमें खूब विस्तारपूवेक चर्चा की गई है। 
कम पुद्गल-स्वभाव ॥४॥८५७) है और कर्मरूपी अजीव द्वव्यके साथ 
चैतन्यरूप जीव-पदाथ किस प्रकार मिल जाता है, इन सब॒बातोंका 
वर्णन जैन दरीनकारोने अत्यन्त उत्तम रीतिसे किया है। वे कहते है कि, 
यह विर्व सूक्ष्मातिसूक्ष्म “ कमवगणा ? नामक कमद्ृब्य और चेतन- 
स्वभाव जीव-पदांथेसे भरपूर है। जीव स्वमावतः शुद्ध, मुक्त, बुद्ध स्वभाव- 
वाला होने पर भी रागद्रेष ग्रस्त हो जाता है, इससे 'कर्मवर्गणामें भी 
एक ऐसा अनुरूप भावान्तर हो जाता है कि जिससे समस्त कर्म- 
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वणा रागद्रेघामिमूत जीव-पदार्थमें आश्रव प्राप्त करती है, और आश्रवके 
परिणाम स्वरूप जीव बन्धनमें पड़ जाता है। जैन शुद्ध जीवको शुद्ध 
जलूकी और कमको मिट्टीकी उपमा देकर कहते हैं कि संसारी अथवा 
बन्धनग्रस्त जीवोंकों गदले पानीके समान समझना चाहिये। गदे 
पानीमेंसे मिह्टी निकाल दें तो वह शुद्ध -निर्मेल जल हो जाता है। 
इसी प्रकार सांसारी जीवसे कमरूपी मरू दूर हो जाय तो वह जीव भी. 
अपनी स्वाभाविक छुद्ध, मुक्त और बुद्ध अवस्था प्राप्त कर छेता है। 

जैन कमपुद्गलकों आठ भागोंमें विमक्त करते हैं--- 

(१) ज्ञानावरणीय कम, ये कम ज्ञानकों ढक छेते हैं। 

(२ ) दशनावरणीय कर्म, ये जीवके दरशनगुणको आच्छन्न किये 
रहते हैं । 
, (३) मोहनीय कर्म, ये आत्माके सम्यक्त्व अथवा चार्रि गुणको 
दबाए रहते है। [याने अनन्त आनन्दको दबाता है।] 

(9) अन्तराय कम, ये जीवकी स्वाधीन शक्तिमें अन्तरायरूप 
होते हैं। 

(५) वेदनीय कम, इनके कारण जीव संसारमें खुखदुःखका 
अनुभव करता हैं । 

(६ ) नामकम, यह कम जीवकी देव, मनुष्य, तियच आदि गति 
जाति शरीरादिका निर्माण करता है। 

(७) गोत्रकम, इस कर्मसे जीव उच्च अथवा नीच गोत्रमें जन्म 
ग्रहण करता है। 


७२ '... जिनबाणी- 
(८) आयुष्यकर्न, यह जीवकी आयुष्यका निर्माण करता है.। 


ज्ञानावरणीय कर्मके पांच भेद हैं। दरशनावरणीयके नौ भेद हैं। 
मोहनीयके २८ भेद्‌ हैं | अन्तरायकर्म ५ प्रकारका है | वेदनीय २ 
ग्रकारका होता है | नामकर्मके ९३ भेद हैं । गोत्रकम २ प्रकारका 
होता है। आयुषकर्म 9 तरहका होता है | इस प्रकार आठ प्रकारके 
कर्मपुदंगल १४८ भेदोंमें विभक्त हो जाते हैं | जैन मतानुसार जीवका 
प्रत्येक भाव अथवा प्रकृति कमपुदगल-जनित होती है। जीव-शरीरकी 
अस्थि भी अस्थिकर्मद्वारा निश्चित होती है । जैन शा्रोमें उपरोक्त १४८ 
अकारके कर्मोंका विस्तृत वर्णन है। 


ज्ञानावरणीयादि अष्टविध कर्मोके जैन दाशनिकोंने “घाती” तथा 
* अघाती ” नामसे दो भेद किये हैं। इनमें ज्ञानावरणीय, दरशीनावरणीय, 
मोहनीय और अन्तराय कमर घाती कर्म हैं तथा वेदनीय, नाम, आयुष 
तथा गोत्र ये अघाती कम हैं ।. 

करम-आश्रवके कारण जीव बन्धनमें पड़ता है अर्थात्‌ करमबन्ध 
करमका अनुसरण करता है। बन्धकी प्रकृति उपरोक्त अष्टब्रिध 
कमप्रकृतिके अनुरूप होती है । बन्धकी स्थितिका आधार कर्मकी स्थिति 
है। किस करमका स्थितिकाछ कितना होता है यह भी जैन दाशनिकोंने- 
बताया है | करमकी फल .देनेवाली तीतर अथवा मन्द शक्ति पर बंधके 
अनुभव [ रस ] या “ अनुभाग 'का आधार रहता है । 

जैन दरशनमें कमको जोवविरोधी- पुद्गरूस्वभावी. अजीव द्रव्य 
माना गया है। वह जीवके साथ किस प्रकार मिलता है इसका:संक्षिप्त 
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वर्णन ऊपर किया गया है। यहां यह बात याद रखनी चाहिये कि 
जीव साक्षात्‌: सम्बन्धसे कर्मविकारका कारणरूप नहीं है। इसी प्रकार 
कम भी जोवविकारका कारणरूप नहीं है। कुन्दकुन्दाचार्य कहते हैं-- 

कुष्वे सर्ग सद्दाव भत्ता कत्ता सगरस्स भावस्स 
न द्वि पोग्गलकस्मार्ण इदि ,जिनचयण्ण मुणेयव्यं ॥ 
कम्मं पि सर्ग कुव्चदि सेण सद्दावेण सस्ममप्पाणं ॥ 
आत्मा अपने स्वभावानुरूप कम करता हुवा अपने आवोंका 
कर्ता रहता है । निश्चयद्ष्टिसे आत्मा पुद्गकू-कर्मसमूहका कर्ता नहीं 
है । यह जिनवचन है । 
श्रीनेमिचन्द्रजी इस विषयमें अधिक स्पष्टतया कहते हैं--- 
पुग्गलकम्मादीण क्त्ता ववद्दारदो दु निच्छयदो। 
चेदणकम्माणादा खुद्धनया सुद्धभावाणं ॥, 
। “+द््यसंग्रह ८॥ 
ज्यवहारध्षटसे आत्मा पुदमछ-कर्मसमूहका कर्ता है। अशुद्ध 
निशचयनयके अनुसार आत्मा रागद्वेषादि चेतन-करमसमूहका कर्ता है। 
झुद्ध निश्चयनयके अनुसार वह स्वकीय शुद्ध भावसमूहका कर्ता है। 


अनंत ज्ञान, अनन्त आनन्द आदि आत्माके स्वाभाविक गुण 
हैं| शुद्ध नयके अनुसार आत्मा केवल उन समस्त गुणोंका कर्ता अथवा 
अधिकारी है। सारांश यह कि शुद्ध निश्चयनयके अनुसार आत्माके 
साथ कमपुदग़लका कोई सम्बन्ध नहीं है। तथापि अशुद्ध अवस्थामें 
आत्मामें राग्रद्ेषादिका आविर्साव होता है 


छछ ,. जिनवाणी 
भावनिमित्तां वन्धो भावों रद्रिगदोसमोदजुदों। 
--पंचास्तिकाय । 
/ बन्धमें भाव निमित्त है और रति, राग, देष, मोहयुक्त भाव 
बन्धके कारण हैं। 
राग दैषादि भावप्रत्ययमेंसे मिथ्यादशन, अविरति, प्रमाद, कपाय 
और योग उत्पन्न होते हैं। अशुद्ध निश्चयनयके अनुसार आत्मा भावप्रत्यय 
अथवा मिथ्यादशनांद पंचविंध भावकमका कर्ता है। इस प्रकार 
अंशुद्ध निश्चयनयके अनुसार भी जीव कर्मपुद्गलका कर्ता नहीं है। 


शुद्ध निश्वयनय और अशुद्ध निश्चयनयके अनुसार आत्मा 
कमपुद्गलका कर्ता न होने पर भी व्यवहास्नयके अनुसार जीव द्वव्य- 
बंध अथवा द्ूयकमेका कर्ता है। मिध्यात्वादि भावकगके उदयसे 
आत्मा ऐसी स्थितिमें आ जाता है कि जिससे आत्मामें 'द्रब्यकम या 
कर्मपुद्गलका आश्रव होता है और इससे जीव बंध बांधता है। बंघके 
कारण आत्मा पुद्गलकरमके फलस्वरूप सुख दुःखादिका भोग करता है। 


उपरोक्त विवेचनसे पता चढेगा कि झुद्ध निश्चयनयकी बात 
जाने दें तो भी अशुद्ध निश्चयनयकी दइृष्टिसे आत्मा पुदगल-कर्मोका 
कर्ता नहीं है । यह चैतन्य स्वरूप है अत एब करमका उपादान कारण 
भी नहीं हो सकता और न है। भावकरमके कारण आत्मामें कमवेंगेणाका 
जआश्रव होता है इस लिये आत्माको सीधे तौर पर -साक्षात्‌ संबन्धसे- 
आश्रवका निमित्तकारणरूप भी नहीं माना जा सकता। आत्मा मात्र 
अपने भावोंका कर्ता है। निश्चयनयका यही सिद्धान्त है । इतना होते 
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हुवे भी भावगप्रत्यय अथवा भावकर्मके उदयसे आत्मा ऐसी अवस्थामें 
आ जाता है कि जिससे कर्मपुद्गल स्वयं ही अनुपम अवस्थाको प्राप्त 
होकर सहजमें ही आत्मामें प्रवेशछाम करते हैं। आत्मा साक्षात्‌ रूपमें” 
उपादानकारण या निमित्तकारण न होते हुवे भी परोक्ष रूपसे कर्ता है,. 
और इसी हिये व्यवहारद्ष्टिसे पुदगल-कमका कर्ता माना जाता है। 


यहां कर्म संबन्धी जैन सिद्धान्तका संक्षिप्त विवेचन किया गया है। 
न्याय दर्रीनके मतानुसार कर्मका अर्थ पुरुषकृत प्रयत्नमात्र है। यह. 
ऊपर बताया जा चुका है। इस प्रकारके प्रयत्नका फल जब दिखलाई 
न दिया तब [ न्‍्यायदरशेन-प्रणेता] गौतमको करमफल-नियन्ता ईखरका 
अस्तित्व स्वीकार करना पड़ा। उसने यह सिद्धान्त स्थापित किया कि 
कमके साथ फलका संयोग करना ईशखवरके अधिकारमें है। 


बौद्ध मतानुसार कम केवर पुरुषकृत प्रयत्नमात्र ही नहीं है। 
वह एक महान विख्-व्यापार -- संसार-नियम -- है। यही संसारकी आधार- 
शिल्व है। कर्म ही संस्कारद्ारा कमफलक्ी उत्पत्ति करता है। बौद्ध 
कमेफलनियन्ता ईखरको नहीं मानते। 


जैन मतानुसार कम एक जागतिक व्यापार है। कमे स्वयं ही,- 
इंखरसे निपेरक्ष, कमफल उत्पन्न करनेमें समथ है। कभी कभी चाहे ' 
किन्हीं विशेष कारणोंसे कमका फल दिखलाई न दे या उसका अनुभव न 
हो, परन्तु कर्मका फल अनिवार्य है। यह जेन सिद्धान्तका सार है। जैन 
सिद्धान्तानुसार कम न तो केवल पुरुषकृत प्रयत्न ही है और नही 
निंःस्वभाव नियममात्र है। कमे पुद्गढस्ममाव अर्थात प्रवाह: 


७६ जिनवाणी. 


है। कर्मके आश्रवसे निश्चयतः झुद्ध और व्यवहारदश्सि अनादिबवद्ध 
जीव पुत्र: बन्धनमें पड़ता है। निःचयनयके अनुसार जीव स्वयं सग्र- 
द्वेषादि भावोंका कर्ता है। जीव कर्मपुद्गलका उपादानकारण या निमित्त- 
कारण नहीं है, तथापि रागद्देघादि भावोके आविर्भावसे आत्मामें कृमका 
आश्रव होता है। इसी लिये व्यवहारबष्टसे आत्माको कर्मपुद्गलका 
कर्ता कहा जाता है | करमके भी घाती और अघाती ये दो प्रकार हैं। 
इसके अतिरिक्त ज्ञानावरणीय, दरीनावरणीय इत्यादि भेदसे कम आठ 
प्रकारका और श्रुतावरणीय, चारित्रमोहनीय आदि भेदसे कर्म १४८ 
ग्रकारका होता है। इन सब करमौोंका मूलेच्छेदन होने पर आत्मा 
“निज स्वभावमें रमण करता है-अर्थात्‌ मुक्ति ग्राप्त करता है। 


जैंन विज्ञान 


जैन संग्रंदाय विशाल भारतीय जातिका एक अंश है। 
भारतवर्षकी जो प्राचीन संस्कृति आज पुरातत्वशात्रियोंकी चकित कर 
रही है उस संस्कृतिका पूरा और सच्चा इतिहास, जैन सम्प्रदायका 
अनुशीलन किये बिना नहीं जाना जा सकता; जैन सम्प्रदायके बिवरणके 
बिना वह अपूरंण रहता है। 
कुछ वोग भूलसे यह समझ लेते है कि जैन धर्मका ग्रादुर्भाव स्व 
प्रथम महावीरस्वामीने किया है, अर्थात्‌ उनका मत है कि जैन 
धर्मका जन्म ईसस्‍्वीसनके पूव छठीं या सातवीं शताब्दीमें हुवा है। 
जेकोबी जैसे समथे विद्यानोंने यह भ्रम निवारण करनेका खूब प्रयत्न 
किया है और उनका यह प्रयत्न अधिकांशमें सफल हुवा है। 


जैन धरम इस संसारका ग्राचीनेसे प्राचोन धर्म है। भागवतकारने 
जिस ऋषमदेवको विष्णुका मुख्य-आदि-अवतार माना है वही जैन 
संप्रदायका आदि इशर, वर्तमान चौवीसीमें प्रथम तीथंकर है। 

पृण्यक्षेत्र भारतवष जिस पुरुषश्रेष्ठके नामसे आज भी गौरवा- 
न्वित है, जिस महापुरुषके नाम पर ग्रत्येक भारतवासीको अमिमान' 
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"है उस चक्रवर्ति-सम्राट्‌ मरतको ब्राह्मण संप्रदाय और जैन संप्रदाय 
दोनों ही मक्तिभावसे वन्दन करते हैं । 
जिस रघुपतिके चरित्रचित्रणसे ब्राह्मण साहित्य जगमगा रहा है 
उस रामचन्द्रको भी जैन समाजने अपने अन्दर स्वीकार किया है। 
द्वारिकाधीश श्रीकृण और उनके ज्येष्ट बन्धुकी भी जैन साहित्यमें 
अच्छा स्थान मिला है। उनके एक आत्मीय-श्री नेमिनाथको तो 
जैन घरमके २२ वें तीथंकर होनेका सौभाग्य प्राप्त हुवा है। गौतमबुद्धके 
जन्मसे २०० वर्ष पहिले जैन घमके २३ वें तीथेकर भगवान श्री पार 
“नाथका शासन वर्तमान था। इन सब बातोंका ऐतिहासिक मूल्य चाहे 
जो हो, पर्तु यह तो सिद्ध हो ही जाता है कि भगवान्‌ महावीर- 
स्वामीके आविर्भावसे पहिछे भी भारतवर्षमें जैन घमका प्रभाव था। 
बौद्ध धर्मके प्राचीनातिग्राचीन ग्रन्थोंमें जो “ नायपुत्त ” और “ निःगंथ”” 
के नाम मिलते हैं वे बुद्ध भगवानके पहिलेके थे इसमें तनिक भी 
सन्देहको स्थान नहीं है। जैन धर्म बौद्ध धमकी शाखा तो है ही नहीं, 
'इतना ही नहीं वह बौद्ध धर्मसे अत्यन्त ग्राचीन है। अत एवं हम यहां 
पुनः कहना चाहते हैं कि, भारतीय दर्शन, भारतीय सम्यता और 
भारतीय संस्कृतिके इतिहासमें जैन घमको एक महत्त्वपूर्ण स्थान प्राप्त है। 
अत्यन्त प्राचीन काहकी अध स्पष्ट अथवा अस्पष्ट बातोंको तो 
जाने दीजिये। इतिहासके ग्रभातकालसे जैन महापुरुषोंका गौरव 
भगवान्‌ अंशुमालीकी किरणोंके समान प्रथ्वी पर देदीप्यमान होता छगता है। 
इस बातके प्रमाण मिलते हैं कि भारतका चक्रवर्ति-सम्राद्‌ मौयकुल- 
म्ुकुटमणि चन्द्रगुप्त जैन घमका अनुरागी था। ्राचीनसे प्राचीन बैया- 
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' करण शाकटायन अथवा जैनेन्द्रका नाम व्याकरणका कौन विद्यार्थी 
नहीं जानता १ महाराज विक्रमादित्यकी राजसभाके नवरत्नोमें एक रत्न 
जैनर्धर्मावलम्बी था ऐसा अनुमान हो सकता है। अभिधान- 
प्रणेताओंमें श्री हेमचन्द्राचाथका स्थान बहुत ऊंचा है। दरशनशाद्षमें 
गणितमें, ज्योतिषमें, वैधकमें, काव्यमें और नीतिशात्र आदिमें जैन 
पण्डितोंने जो भाग लिया है-नये नये तथ्य प्रकट किये हैं -- उनकी 
गणना करना सहज काये नहीं है । 

यूरोपके मध्यकालीन छोक-साहित्यका मूल भारतवर्ष है और 
भारतवर्षमें सवेप्रथम लोकसाहित्यकी रचना जैन पण्डितोंने की है । 

- जैन त्यागी पुरुष महान्‌ छोक-शिक्षक थे। 

शिल्प और स्थापत्यमें भी जैन अग्रगण्य थे। कोई भी तीथ इस 
बातकी साक्षी दे सकता है। इल्ेरा जैसे स्थानोंमें आज भी जैनोंकी 
कलाकरामतके भग्नावशेष देखे जा सकते है । आबु और शबुंजयके 
मन्दिर किस 'कलाग्रेमीको झुग्ध नहीं करते? आज भी दक्षिणमें गोमटे- 
ख़रकी मूर्ति कालकी क्रूरताका हास्य करती हुई प्रतीत होती है। इस 
सम्बन्धमें इम्पीरीयछ गेज़ीटीयर आफ इंडियामें लिखा है---८''9०8७ 
(00888) 770700 70 ग्रपवे6 ऐश ड&60768., , ,. . ,॥॥'8 77072 
46 ज़ञणात७१४ 0 8 ज०एव...७ जगतमें यह एक आइश्चये है। 

इसके अतिरिक्त' विधर्मियोंके युग-युगन्यापी अत्याचारों, 
पख्ितनों, अग्नि और भूकम्पके उपद्रवोंसे बचे हुवे जो नमूने आज 
मिलते हैं उनसे यह सिद्ध होता है कि उब सम्यताके छगमभग सभी 
क्षेत्रोमें जैनोने उन्नति की थी। 
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जैन समाजके धारावाही इतिहास पर प्रकाश डाढनेकी मुझमें 
शक्ति नहीं है । जैन विचारप्रवाहकी समस्त तरंगोंका दिग्दशन कराना 
भी असम्भवग्रायः है | में यहां केवल जैन दरशन और विज्ञानका 
संक्षित विषरंण ही उपस्थित करना चाहता हूँ । 

जैन सिद्धान्तानुसार जगतमें मुख्य दो तच्च हैं; जीव और अजीव। 
लीवका अभथ है आत्मा और जीवसे जो मिन्न वह अजीव कहलाता है। 


विज्ञान-जढ़ विज्ञान 

जड़ विज्ञानकी हस्ती अजीव पदार्थके आश्रित ही है। किसीकी यह 
न समझ लेना चाहिये कि वेदान्त जिसे “ माया ” कहता है वही अजीब 
पदाथ है । मायाकी स्वतन्त्र सत्ता नहीं है; ब्रह्मके बिना वह वेकार है। परल्तु 
यह अजीवतत््व तो जीवतत्वके समान ही स्वाधीन, स्वतन्त्र, अनादि और 
अनन्त है। अजीवको सांल्यकथित ग्रकृति भी न मान बैठना चाहिये। 
प्रकृति यद्यपि स्वाधीन, स्वतन्त्र, अनादि, अनंत है तथापि वह एक है; 
अजीब तत्व अनेक हैं। न्याय तथा वेशेषिक दशैन सम्मत 
अणु और परमाणु भी जैन सिद्धान्तमान्य अजीव तत्वसे मित्र है, 
क्यों कि अणु-परमाणुके अतिरिक्त अजीब तत््वके , बहुतसे भेद: हैं॥ 
बौंद्ेकि “शून्य ”में भी यह अजीव तत्त नहीं समा जाता। जैन मतानु- 
सार अजीवके पांच भेद हैं---पुदगल;घरम, अवमे,-आंकाश और काल । 

'घुदूमल 

जिसे अंग्रेजीमें मेटर (५४४४०) कहते हैं: वही जैन दरीर्वमें 

पुद्गल नामसे कथित है, यह कहा जाय तो अनुचित न होगा। 
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। घुदगलको स्वरूप है । रूप, रस, स्पर्श और गंध ये पुदगलके चार 
गुण हैं | पुदगलकी संख्या अनन्त है। शब्द, बन्ध (मिलन ), सूक्ष्मता, 
स्थूल्ता, आकार, भेद, अंघकार,छाया, आलोक और ताप - ये पुद्गलके 
पर्याय हैं, अर्थात्‌ पुदंगलसे इनकी उत्पत्ति होती है। शब्द, आलोक 
(प्रकाश ) और तापको पौदगलिक माननेमें जेनोंने कुछ अंशोमें वरतेमान 
वैज्ञानिक खोजसे समता प्रदर्शित की है। अन्धकार और छायाको 
न्यायदरीन पौदगलिक नहीं मानता। वह तो इन्हें अभावमात्र ही मानता है। 

। घर्म 
धर्मका अर्थ साधारणतः पुण्यकर्म समझा झाता ह, परन्तु जैन दरीन 
इसका यहां भिन्न अर्थ करता है। जैन मतानुसार इसका अर्थ शिएंए- 
भंए९ ० 77०४०० से मिलता जुलुता ही है । जिस प्रकार मछलियोंकी 
गतिमें पानी सहायता देता है उसी प्रकार' जो अजीवतत्व पुद्गल 
और जीवको गति करनेमें सहायता देता है उसे जैन विज्ञान “ धर्मतत्तत” के 
'नामसे पुकारता है। धर्म अमूर्त है, निष्किय है और नित्य है। वह 
(धर्म) जीव और पुद्गलको गति नहीं देता- केवक उनकी गतिमें 
सहायक होता है ह 

ह अधमे 
अधर्मका अथपापकर्म न समझना चाहिये । जैन दीन यहां इसका 
अथ ?एंगलं?० ० 7०४ से मिलता जुलता करता है । रास्ता भूल 
जाने पर मुसाफिर जिस प्रकार गाढ अंधकार फेह्य हुवा देखकर रातको 
किसी जगह विश्राम करता है उसी प्रकार यह अधर्म-अजीवतत्त्व 
पुद्गल और जीवको स्थित रहनेमें सहायता देता है। धर्मके समान 

$ 
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अघम भी अमूर्त, निष्किय और नित्य है। वह जीव और  पुदग़लकी 
गतिको नहीं रोकता - केवछ उनकी स्थितिमें सहायता करताहै। 
आकाश 

जो अजीवतत्व जीव आदि पदाथौंको अवकाश देता है 
'अर्थात्‌ जिस अजीवतत्वके भीतर जीवादि पदाथ रह सकते हैं. उसे 
आकाश कहते हैं | पाश्चात्य वैज्ञानिक इसे 809०७ कहते हैं। 
आकाश नित्य और व्यापक है, एवं जीव, पुद्गल, घन, अधम तथा 
कालका आश्रयमूत है | जैन इस आकाशके दो भेद करते हैं-(१) 
'होकाकाश, (२) अलोकाकाश। छोकाकाशमें ही जीवादि आश्रय 
'आप्त करते हैं | छोकाकाशके बाहद्‌ अनन्त --शून्यमय अलोक है। 


काल 

काल्का अर्थ 777० है। पदार्थक परिवतनमें जो अजीव- 
तत्व सहायता करता है उसका नाम कार है। यह नित्य है और 
अमूत है। उस असंख्य [?] दन्यंसे छोकाकाश परिपृंण है । 

पुद्गछादि पंच तत््वकी इतनी आलोचनासे ही कोई भी समझ 
सकता है कि वरतमान जड़ विज्ञानके मूल तत्त्व जैन दररीनमें छुपे हुवे हैं । 
आचीन ग्रीसके 42070०५४४ से लेकर वर्तमान युगके छ086०शां0ल 
तकके सभी वेज्ञानिकोने 27०7 पुद्गलके अस्तित्वको स्वीकार किया 
'है।ये 4०० अनंत हैं, यह बात भी वे सब मानते है । वे इस विषय 
में भी एकमत है कि इनके संयोग-वियोगके कारण ही जड़ जगतके 
“स्थूठ पदाथ उत्पन्न होते हैं और छूबको प्राप्त होते 
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प्रथण *7३०7१68 2००० आदि; दाशनिक घम्म अथवा 
4#770796 ०९ 770४07 को स्वीकार नहीं करते थे परन्तु बादमें 
>्यूटन आदि, विद्वानोंने गतितत्वके सिद्धान्तकी स्थापना की है। श्रीसके 
6४०॥४०४ आदि दाशीनिक ५ अधर्म-तत्वे,? माननेसे इन्कार करते घे, 
परन्तु बादमें +००९८ ०१००४ ०१० में अधर्मतत्त - नामांतरसे ही 
सही - स्वोकार कर लिया गया। केंट और हेगछ आकाश्न तत्तको एक 
मानसिक व्यापार कहकर बिल्कुल ही उडा देना चाहते थे। परन्तु 
उसके बाद रसेल जैसे आधुनिक दाशनिकोंने 072०९ (आकाश)की 
ताख्िकताको स्वीकार कर लिया । आकाश एक सत एवं सत्य पदार्थ 
है, इस बातंको अधिकांशमें 7४7 भरी, मानता है । आकाशके 
समान ही काछको भी एक .मनोव्यापार .कहकर कुछ छोगोंने उड़ा 
देनेकी कोशिश की थी, परन्तु फ्रांसका एक सुप्रसिद्ध दाशनिक 2७88० 
तो यहां तक कहता है कि का वास्तवमें एक फगश्मावं० 78889 
है। कालके प्रबल अस्तित्वको स्वीकार किये विंना काम ही नहीं चछ सकता। 

उपरोक्त पांच प्रकारके अजीव पदा्थके साथ जो तत्व कर्मवेश 
जकड़ा हुवा है उसका नाम जीव है । 

। »» ,., . जीव । 

जैन दर्शनका, जीवतृत्व वेदात्त दरशनके ब्ह्मसे - प्थक्‌ है। अहम 
एक और अद्वितीय है, परन्तु जीवोकी संख्या अनन्त है । यह जीवतत्व 
सांख्यके पुरुषसे भी भिन्न है, क्‍यों कि ,यह. नित्यशुद्ध और निश्यमुक्त 
नहीं है, बल्कि बंधनग्रस्त है। यह जीवत्तत्व न्याय और वेशेषिक दरशनके 
आत्मासे भी मिल है; क्यों कि वह ( जीवतत्व) जड़ -नहों है, साक्षात्‌ 
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कर्ता है । बौद्ध जिंसे विज्ञानप्रवांह कहते हैं, जीवतंत्व वह भी नहीं: 
क्यों कि जीव सत्‌ , सत्य और नित्य पदार्थ हैं। जैन द्शनमें जीवके 
अस्तित्व, चेतना, उपयोग, अभुत्व, कर्तृत्व, भोकृतृत्व, देहंपरिमाणत्व और 
अमूर्तत्व आदि गुणोंका वर्णन है । 
. ग्राणविद्या ' 

प्राचीन जैनोने जो जीवविचारका उपदेश ' किया है. उसमें 
90०2५ विषयक आधघुनिक खोजका पूर्वाभास भी भांति पाया 
जाता है | जैन पृथ्वी, जल, अग्नि और वायुमें सूक्ष्म - एकेंद्रिय जीवोंका 
अस्तित्व मानतें हैं । इस सूक्ष्म 'एकेन्द्रिय जीवपुन्नको आज वैज्ञानिकः 
--प्राणितचवेत्तां 0970 870 'णडक्रंआा& कहते हैं | जैन वनस्पति- 
कायको 'एकेन्द्रियं जीव मानते है.। वनस्पतिमें भी ग्राण हैं, स्परीका 
'अनुभव करनेकी शक्ति' है, यह भी वे कहते हैं। इस आधुनिक युगमें 
आचाय जगदीशचन्द्र बसुने' वनस्पतिशात्र सम्बन्धी जो नवीन 
अनुसन्धान करके आश्चर्य, फैलो दिया है उसका मूल वस्तुतः इस 
'एकेंद्रिय जीववादमें छुपा हुआ था ॥. 

आत्मविद्या 

जीवतत्वके समान ही जैनप्रंरूँपित आत्मवि्या --+890०7००४५ 
चहुतसे आधुनिक अन्वेषणोंका आभास पांया' जाता है ।'जीवंके गुणोंको 
भगणनांमें हमने “चेतना ” और “उपयोग को उल्लेख 'किया है। यहां. 
“इन मुख्य गुणोके विषयमें विशेष विचार करना है'। 

चेतनां 
चेतना तीन, तरहसे होती है-केमफर्छांनुभूति, 'कार्यानुभूति और 


ज्ञानानुमूति । स्थावर जीव - पृथ्वी, पानी, अग्नि, वायु और वनस्पतिके 
जीव -- कैवल कर्मफलकी अनुभूति करते हैं । त्रस , जीव - दो, तीन, 
चार और पांच इंद्रियवाके जीव --अपने कार्यका अनुभव करते हैं। उच्च 
प्रक्रारके ;जीव, ज्ञानके अधिकारी होते हैं ।, चेतनाके इन तीन प्रकार 
अथवा पर्यायोंकों पृण चेंतन्‍्यके ऋमविकासको तीन मंजिले कहें तो 
अनुचित न होगा। जो छोग कहते हैं. कि मनुष्यसे मिन्न जीव केवल 
अचेतन यंत्रके समान है उनका खंडन जैनोने हजारों वष पहिले किया 
है। आधुनिक युगमें ऋंमविकासमय मनोविज्ञान एणेएांणक्ात 
289०7००४५ के जो दो मूल सूत्र माने जाते हैं वे पहिलेसे ही जैन 

दर्रीनमें मौजूद थे।वे दो सूत्र ये हैं ---( १ ) मनुष्यसे मिन्न -निःृष्ट 

कोटिकें -- प्राणियोंमें एक प्रकारका -बिल्कुछ नीची कोटिकं -चैतन्य 
5प्र/-।एएघथा 6०ा४७/ं०787688 होता है । इसी चैतन्यमेंसे मानव- 

चेतन्यका क्रमशः विकास होता है ।. (२) प्राण और चैतन्य 8 छ0वे 

50780/0ए&7688 स्वेथा सहगामी होते हैं; 00-«र878ोए० हैं । 

* , उपयोग. , , कि 

जीवका दूसरा ,विशिष्ट लक्षण उपयोग है। उपयोगके दो भेद हैं 

एक दरश्शनोपयोग-और दूसरा ज्ञानोपयोग,। 
दशदे है 

रूपादि विशेष ज्ञान-वर्जित . साम्रान्यकी अनुभूतिको दशन 

कहते हैं । दर्शनके चार भेद हैं ---( १) चक्कुदरन, (२) अचक्षु- 

दीन, (३ ).अवधिदशन और (9) केवलदशन। चक्षु - संबन्धी 

अनुभूतिमात्रका नाम चक्षुदन है । शब्द, रस, स्पश और गन्वकी 
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अनुभूतिकों अचक्षुदशन कहते हैं। अवंधि और 'केवंछ “असाधारण 
द्वन हैं.। स्थूले इंन्वियोंसे अगम्य विषर्यकी -अवधिवोी अनुभूतिकों 
अवधिदरशेन कहते हे 796०७0ए॥8 संप्रदाय॑ जिसे (9४7ए0ऐ६706 
कहते हैं, कुछ अंशीमें अवधिंदशन उसीकें समान है ।“विं्वकी सेमस्त' 
बस्तुओंकें अपरोक्ष अनुंभवर्की नांम केवलद्रान है । 
' जान 

दरशनके पश्चात्‌ ज्ञानके उदयको उपसग्रोगका दूसरा भेद. कहें तो 
कह सकते हैं। ज्ञान प्रथमतः दो प्रकारका है एक प्रत्यक्ष और दूसरा 
परोक्ष | मति, श्रत. आदि अष्टविध ज्ञान इन दो प्रक्वारकें ज्ञानके अन्तर्गत 
आंजीता हैं। उनमें “कुमति ” मतिज्ञानका, “ कुश्नत ” श्रत॑ज्ञानका 
ओर “ विंग अवृधिज्ञानका- आभास अर्थात्‌, 0 क्षी॥००078 ई०"॥॥8 
मात्र, होता. है । दि 

मति ह 

दरीनके पंश्चात्‌ इन्द्रियज्ञानकी अपेक्षासे जिसकी उत्पत्ति होती 
है, उसका नाम मतिज्ञान है। मंतिज्ञानके तीन भेद हैं: उपलब्धि, 
भावनां और उंपथोग |-इंस तीन प्रकारेके मंतिज्ञानको जैन दुर्शिनिक 
बहुधा पांच भेदोंमें विभक्त करते. हैं: --मति, स्थृति, संज्ञा। चिता और 
आभिनिबोध | 

(शुद्ध ) मंति 

दर्शनकें परचातं तुरन्त ही जो दृत्ति उत्पन्न होतीः है'उसे 
अथवा छुद्ध मर्तिज्ञांन कहां जांता है | .पास्वॉत्यं मनोर्विज्ञीन इसे 
98768 47#पँ४०४ अ्थृव[्‌ ?०००००४०7 कहता है। जैन दाशनिक 


ऊैन विशन 63> 
मतिज्ञानके दो भेद करते हैं। जिस मतिज्ञानका आधार वांह्म इन्द्रियां 
हैं वह इच्धियनिमित्त मतिज्ञान। और जो केवल अनिन्द्रिय है. अर्थात्‌ 
मनकी अपेक्षा रखता है वह अनिन्दियनिमित्त मतिज्ञान कहलाता है । 
दारीनिक 2००८७ ने ॥08& ०0£ 86784४0०7 और २46७ 0 7४0. 
5४०) नामक जिन दो चित्तवृत्तियोंका निरूपण किया है तथा 
आधुनिक दाशनिक जिन्हें “/:४०४४०९०४०० ( बहिरनुशीलन) और 
[77०»०९०४०॥ (अन्तरनुशीलन) द्वारा प्राप्त ज्ञान कहते हैं. उन्हींको 
जैन दाशीनिक क्रमशः इन्द्रियनिमित्त मतिज्ञान तथा अनिन्द्रियनिमित्त 
मतिज्ञान कहते है, ऐसा कह सकते हैं। 

कण आदि पांच इन्द्रियोके भेदसे इन्द्रियनिमित्त मतिज्ञान भी पांच 
प्रकारका है । 

जिस प्रकार वर्तमान युगके पेज्ञानिकोने ? ०००९०४०7 में 
विभिन्न प्रकारकी चित्तवृत्तियोंका पता छगाया है, उसी प्रकार अति 
प्राचीन कालमें जैन पण्डितोंने मतिज्ञानमें चार ग्रकारकी इत्तियां माद्ठम 
की थी। उन्होने इन्हें अवग्रह, बहा, अवाय और धारणा नामसे क्रमवद्ध 
किया है। 

अवग्रह 

अवग्रह बाह्य वस्तुके सामान्य आकारको पहिचान कराता है। 
इस बाह्य वस्तुके स्वरूपका सुनिश्चित, सविशेष ज्ञान अवग्रहसे नहीं प्राप्त 
होता। यह 59०78%007 अथवा कुछ अंशोमे रिएाएपाा 008ण 77 ड्ठै |] 

ईहा 
अवग्रहप्रहीत विषय पर ईहाकी क्रिया होती है । अवग्रहीत विषयके 
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संबन्धमें अधिक -विशेष जाननेकी स्पृहाका नाम रहा है। अर्थात्‌ 
अवग्रहीत विषयके प्रणिधान ए७००एप्पद्नो &070707 (विचारणा)को 
ईहा कहते हैं । 
अचाय 
यह परिषृतत इन्द्रियज्ञानकी तीसरी भूमिका है। रहित विषयके 
संबन्धमें सविशेष ज्ञानका नाम अवाय है । इसे ?ध०्शु/ए०/ दैश:- 
ग्राद्वाग0ा ( निर्धार ) क्‌ह सकते हैं | 
धारणा 
धारणा इन्द्िय ज्ञानके विषयको स्थितिशीक करती है। इसे 
9७67९७7७४ए७) 76९7॥४४०7० कह सकते है | धारणाकी भूमिका ही 
इन्द्रियज्ञानकी परिपृणेता है । | 
अवग्रह आदिके और भी बहुतसे सूक्ष्म भेद हैं, परन्तु विस्तार, 
हो जाय या विषय क्लि्ट हो जाय इस भयसे उन्हें छोड़ दिया गयाहै। 
विह॒जन इतने ही से यह बात समझ सकते हैं कि आधुनिक 
युरोपीय विद्वानोने ?०००००४०० के विकासका जो क्रम बतलाया, 
है उसका विवरण जैन पण्डितोंने पहिले ही से झुद्ध मतिज्ञानके प्रकरणमें 
कर दिया है । 
स्मृति । 
मतिज्ञानके दूसरे प्रकारका नाम स्वृति है। इससे इन्द्रियज्ञानके 
विषयका स्मरण होता है । स्थृतिको पास्चात्य वैज्ञानिक ०००ी९९४०० 
अथवा 706००४९ए४४० कहते हैं। 7०००७ के मतानुसार तो 


जैन विशान <९, 


स्मरणका विषय अथवा ,/7०» केवल मरणोन्मुख इच्द्रियज्ञान है --- 
जगाोफाए 0प १6०४ए7४2 8९786। .र्िप्र0७ भी यही मानता है | 
दाशनिंक थंव इस सिद्धान्तका उत्तम रीतिसे खण्डन करता है। 
वह कहता है कि स्मरणके विषयको , इन्द्रिय-ज्ञान-विषयकी अपेक्षा 
अवश्य है और उसमें सादस्य भी है, तथापि कितने ही जंशोंमें यह 
विषय नवीन है | ऐसा माछूम होता है कि जैन पण्डितोंने हजारों वर्ष 
पूष स्थृतिज्ञानके विषयमें जो निणेय किया था उसीका ये वैज्ञानिक 
मानों अनुवाद कर रहे हैं; और यह कुछ कम आइचय्यकी बात नहीं है। 
संज्ञा । 

संज्ञाका दूसरा नाम प्रत्यमिज्ञान है। पाश्वात्य मनोविज्ञानमें इसे 
औहशंगा]4607, 007फ०णं४० और (००००९ए४ि०7 कहते हैं । 
अनुभूति अथवा स्मृतिकी सहायतासे विषयकी तुलना या संकलना 
दवरा ज्ञान संगृहीत करनेको प्रत्यमिज्ञान कहते, हैं । इस ग्रत्यभिज्ञानकी' 
सहायतासे चार प्रकारका ज्ञान ग्राप्त हो सकता है-(१) गवय (नीलगौ) 
नामक प्राणी गायजैसा होता है। अंग्रेजीमें इस ज्ञानकी 2/880०#कं०7 
9५ श्राण्मी&ग7 कहते हैं | (२) भैंस नामक प्राणी गांयसे भिन्न 
ग्रकारका होता है अर्थात्‌ 4.88029 707 (00 (07 प्वहां | गो-पिंड 
अर्थात्‌ गाय-विशेषको देखनेसे गोत्व अर्थात्‌ गो-सामान्य विषयक ज्ञान 
होता है | इस सामान्य ज्ञानको अंग्रेजीमं (००००९०४०॥ कहते हैं। 
भिन्न भिन्न विषयोके सामान्यको जैन दरशनमें तिथक्‌ सामान्य कहा है। 
इसका पाइचात्य नाम 7०८०४ 706७ है । (9) एक ही पदार्थकी 
भिन्न मिन्न परिणतिमें भी उसी एक एवं अद्वितोय पदाथेकी उपलृून्धि होती 
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है । अंगूठी या कुंडलके मित्र मित्र आकारोंमें, मिन्न मिन्न अलंकार रूपमें 
परिणत होने पर भी, उनमें हम प्रत्यभिज्ञानके प्रतापसे' सुबण नामक मूठ 
दृयकोी ही देख सकते हैं। मिन्न मिन्न परिणतियोमें जो द्रंव्यगत ऐक्य, 
सांमान्य है उसे जैन दशन ऊध्वेता-सामान्य कहता है। ऊर्बबता- 
सामान्यका पाइ्चात्य नाम चिप अथवा 4886 है । 
चिता ' 
. सावारणतः चिन्ताकों तक या उह कहा जाता हैं। प्रत्यमि- 
ज्ञानसे प्राप्त दोनों विषयोंमें अच्छे संवन्धकी खोज करना तर्कका काम 
है । पाश्चात्य मनोविज्ञान इसे 7707०४०४ कहता है। युरोपीय पाण्डत 
कहते हैं कि [0वप०६४०7, 098७"ए&४०० -भूयोद्शैनका फल है। 
जैन नेयायिक भी उपलम्भ और अनुपरम्भ द्वारा तर्ककी प्रतिष्ठा मानते 
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हैं। दोनोंके कथनका तात्यथ एक हींहै। पाश्चात्य तार्किक 
फरवारलार० चाप को एक 77एथ7७06 अथव[्‌ :7007वीणा्न 
7४४०१७॥० कहते हैं जैनाचायौंने फितनी ही शताब्दी पूर्व यही 
बात कह दी थी। उनके मतानुसार तर्करूब्ध सम्बन्धगा नाम अविना- 
भाव अथवा अन्यथानुपपत्ति है । 
ेल्‍ . अभिनिवोध 

तर्कल्ब्ध विषंयकी सहायतासे होनेवाले अन्य विषयके ज्ञानकी अमि- 
निबोध कहते हैं। साधारणतः अभिनिबोधको अनुमान माना जाता है । 
इसीको पाश्चात्य ग्रन्थोमें अनुमान 222वपढबंणा, फिछगरं०थंएशरप00 
अथवा ४४१०० नाम दिया गया है। घुवां देखकर यह कहना कि 
“पवेत्रो बहिमान्‌ ? (पवेतमें अग्नि) है-इस प्रकारके बोषका नाम अनुमान * 


जैम' विज्ञान ४ 
है| इसमें पवेत 'धर्मी/' फिवा “पक्ष '; वहि “ साध्य ; और धूम 'हैतु !,: 
* लिंग? अथवा ' व्यपदेश ” है । पाश्चात्य न्यायग्रन्धोमें 5908870 के: 


द १ज> का क#ऋ +-+ 


6, 80 ७77"और 'धावंव6 $छंपा है। अनुमान व्याप्तिज्ञन 


पर्‌ -- अर्थात्‌ अग्नि और धूममें जैसा अविंनाभाव संबन्धे है उस पर -- 
प्रतिष्ठित है। यह व्याप्तितत्त्व परिचात्य न्याग्रके (080707॥४०॥ ०६४९: 
एथ१0]6 $०:०० के अन्तगत है| जैन इश्टिसे अनुमानके दो भेद हैं-- 
(१) स्वार्थानुगान और ' (२) परांथानुमान । जिस अनुमान द्वारा 
अंनुमापक स्वयं किसी 'तथ्यकी खोज करता है उसे स्वार्थानुमान, और 
जिस वचन-विन्यास द्वारा उक्त अनुमापक अन्यकी वह तथ्य समझाता 
है उसे परार्थानुमान कंहते हैं |' प्रीक दारीनिक 2278/0॥० अनुभानके 
तीन अवयव बतलाता है-(१) जो' जीं:घूमवान्‌ है वह वहिमान्‌ है,. 
(२) यह परत घूमवान है, (३) अत एंव 'यह पर्वत वहिमांन' है । बौद्ध, 
अंनुमानके तीने अवेयव इस अर्कार बतलाते हैं-(१) जी' घूमवान:है वह 
वहिमान्‌ है । (२) यथा महानस.(३) यह पर्वत धूमवान्‌ है। मीमांसक 
भी अनुमानके' सीने अंबंयव मानते' है। इनके मताचुसार अंनुमानके ये 
दो रूप हो सकते हैं : प्रथम रूप -- (१) यह पर्वत वहिमान्‌ है, (२) 
क्यों कियह घूमवान्‌ है, (३) जो धूमवान्‌ होता है वह वहिमान होता 
हैं; यंथा महान | द्वितीय रूंप-- (१) जो धूमवान्‌ है वह चंहिमांन्‌ है 
यथा मेंहानस | यह पवेतें बहिमान्‌ है। नेयायिक अनुमानको पद्नावयव 
मांनते है | उनके मेतानुसारें अनुमानका आकोर यह होगा-(१) 
यह पर्वत वहिंमान्‌ है.” (२) क्यों कि यह धूमवान्‌ं है। (३) जो 
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“धूमवान्‌ होता है वह वहिमान्‌ होता है यथा महानस। (8) यह पवेत 
धूमवान्‌ है, (५) इस छिये यह वहिमान्‌ है। अनुमानके ये पांच. 
अवयव ऋमशः प्रतिज्ञा, हेतु, उदाहरण, उपनय और निगमनके नामसे . 
असिद्ध हैं । जैन दर्शनके नैयायिक कहते हैं कि,उदाहरण, उपनय और. 
निगमन निरथक हैं । जैन अनुमानके दो अवयव मानते हैं-(१) यह 
परत वहिमान्‌ है, (२) क्यों कि यह घूमवान्‌ है।.जैन कहते हैं कि 
कोई भी बुद्धिमान्‌ प्राणी इन दो अवयवोंसे ही अनुमानके विषयको समझ 
सकता है । अत एवं अनुमानके अन्य अवयब बेकार हैं । परन्तु यदि 
श्रोता अह्यबुद्धि हो तो उसके लिये जैन छोग तैयायिकोंके पांच अवयवोंका 
स्वीकार करते ही हैं, इतना ही नहीं इसके अतिरिक्त ्रतिज्ञाश॒द्नि, हेतुशद्ट 
जैसे और भी पांच अवयब बढ़ाकर अनुमानके दस अवयव बनाते हैं.। 
श्रुतज्ञान ' 
अनुमान तक मतिज्ञानका, अर्थात्‌ इन्द्रियसंश्लिष्ट ज्ञानका अधिकार 
'है। श्रुतज्ञान नित्य-सत्यके भण्डाररूप है। इसीका दूसरा नाम. 
आगम है, जैन ऋगेदादि चार वेदांकों आगम या प्रमाणरूप,नहीं 
मानते | वे कहते -हैं कि जिन्होंने अपनी साध्ना-तप्हचर्याके . बढसे, 
लेकोत्तरत्व ग्राप्त किया है उन्हीं सिद्ध, सवज्ञ, तीथेक्र भगवानके वचन: 
सवोत्कृ्ट आगम हो' सकते है । कमी कमी .ज़ैन- अपूने. आगमको 
वेद भी कहते हैं और उन्हें चार भागोंमें विभक्त ।करते- हैं। जिस: 
अकार मतिज्ञानके अवग्रहादि चार भेद अथवा पर्याय हैं उसी अकार वे 
शुतज्ञानके भी लब्धि, भावना, उपयोग और नय्‌ ये चार-मेद करते हैं । 
ये चार भेद वस्तुतः व्यास्यान-मेद्मात्र हैं । इस व्याख्यानप्रणालीको 
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कुछ अंशोमें पाश्चात्य तर्कविद्या विषयक -»770707890०7 के समान 
“कह सकते हैं। ' 

किसी भी पदाथको, उसके साथ सम्बन्ध “ रखनेवाले किसी भीः 
विषयकी सहायतासे समझानेका नाम लूब्धि है| 

भावना 

किसी भी विषयको, 'पूंव अवधारित किसी विषयके स्वरूप, 
उसकी प्रकृति अथवा क्रियाकी सहायतासे समझानेके प्रयत्नको भावना 
कहते हैं । भावना विषय-व्याख्यानकी एक अति उन्नत प्रणाली है । 
यह पढाथे एवं तृत्सम्बन्धी अन्य बहुतसी वस्तुओ पर विचार करके: 
निणेय करने योग्य पदार्थका निरूपण करनेको आगे बढ़ती है। 

+ उपयोग 
भावना-प्रयोग द्वारा पदार्थका, स्वरूपनिर्देश करनेका- नाम 
उपयोग है । ु 
नय 

भारतीय दरशेनोंमें “ नयविचार ” जेन दशनकी एक विशेषता 
है । पेंदार्थकी संपृनताकी ओर पूण ध्यान दिये बिना, किसी एक विशिष्ट 
दष्टिकोणसे विषयकी ग्रकृतिका निरूपण करना “नय ? कहलाता है | 
द्रव्यार्थिक और पयोयार्थिक नामसे नयके दो भेद हैं । दव्यार्थिक नयका 
विषय द्रव्य और पर्यायार्थिक नयका विषय पर्याय है । द्रव्यार्थिक नय 
नैगम, संग्रह और व्यवहार भेदसे तीन प्रकारका होता है । ऋजुसूत्र, शब्द, 
समभिरूढ़ तथा एवंमूत भेदसे पर्यायार्थिक नय चार प्रकारका होता है | 
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नेगम. 
वस्तु-स्वरूपका विचार न करके, किसी एक. बांह्म स्वरूप 
सम्बंधी विचार करनेका नाम नेगमे है । कोइ व्यक्ति ईंधन, पानी और 
“अन्य सामग्री लिये- जाता हो, तब उससे पूछा: ,जाय.कि “ह्रुम यह 
क्या करते हो ?” तो बह उत्तरमें कह्दे कि “मुझे रसोई करनी है” । उसका 
यह उत्तर नैगमनयकी इश्टिसे, होगा। इसमें ईंधन, पानी तथा अन्य 
सामग्रीके स्वरूपके सम्बन्धमें कुछ भी नहीं कहा ग़या (;केवल यही 
खतदाया गया है कि उसका -क्या. उद्देश्य है।. | 
' 'सुंग्रह 
वस्तुके विशेष भावकी ओर ध्यान ने देकर, वह वस्तु जिस 
भावसंबन्धेसे अपनी जातिकी अन्य॑ वस्तुओके साथ सीद॑श्य या समानता 
रखती हो उसकी ओर ध्यान ' देनेका नाम संग्रहनय है । संग्रहनयसे 
'पाश्चात्य दशनके 0॥88976##0० 7 की मिछान कर सकते हैं। 
व्यवहार 
उपरोक्त--संग्रह-नयसे यह बिल्कुल अकृग पडता है। सामान्य 
भावकी उपेक्षा करके विशिष्टताकी ओर ध्यान देनेका नाम व्यवहारनय 


है। पार्चात्य विज्ञानमें इसे 0७०५०७४०७ अथवा [रतारंवप्बवता 

कहा जाता हं। ॥ं 5 
ऋजुखत्र ' 

वस्तुकी परिधिको कुछ अधिक संकुच्चित करके, उसकी « वर्तमान 


अवस्था द्वारा निरूपण करनेका नाम ऋजुसूत्र है। 
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यह और इसके बादके दो नय शब्दके अर्थका विचार करते 
हैं। किसी शब्दका वास्तविक अथ क्या है ? इस अरनका उत्तर तीन 
अकारके नय अपनी अपनी पद्धतिसे देते हैं । प्रत्येक परवर्ति नयु, अपनेसे 
पूर्ति नयकी अपेक्षा शब्दके अथकों अधिक संकीण बनाता है। 
-+ बब्द-नय ? झब्दमें अधिकसे अधिक्‌ अथैका आरोपण - करता है। 
इस शब्द-नयका आशय यह होता है कि एकाथेवाचक राब्द हिंग, 
चचनादि ऋमसे परस्पर मित्र होने पर भी एक ही अथैके बोतक होते हैं। 


समभिरूढ 
समभिरूढ़ प्रत्येक शब्दके मूल धातुकी ओर ले जाता है। वह बतलाता 
है कि एका्थवाचक राब्द्‌ भी वस्तुतः मित्र मित्र अथको थोतित ,करते 
हैं। शक्र तथा पुरूदर शब्द, शब्दनयके अनुसार एकाश्रवाची हैं 
परन्तु सममिरूह़के अनुसार शक्तिशाली पुरुष ही शक्र, और पुरविदारक 
ही पुरंदर कहलायेगा | अर्थात्‌ इस नयके अनुसार शक्र और पुरूदरका 
ञ्भथ मिन्न मिलन है ; 
एवं भूत हे 
जहां तक पदाथ निर्दिष्ट रूपसे क्रियाशील होता है उसी 
समय तक उस पदाथको तत्सम्बन्धी क्रियावाचक शब्दसे पंहिचाना जा 
सकता है; उसके दूसरे क्षणसे उस शब्दका व्यवहार बन्द हो जाती 
है। जब तक पुरुष शक्तिशाली है तमी तक वह “ शक्र” है 
डक्तिहीन होते ही यह व्यवहार बन्द हो जाता है अथांत्‌ फिर उसे 
शक्र नहीं कह सकते । इसे “ एवंभूत-नय ” कहते हैं । 
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नयसे पदायका एकदेश माद्म होता है| पदाथके यथार्थ और 
पृ्णे स्वरूपको जाननेके लिये जेनागम-स्वीकृत स्याद्वादका आश्रय छेना 
चाहिये । यह स्याद्वाद्‌ अथवा सप्तमंगी जेन दशेनकी एक महानसे 
महान विशिष्टता है। 

स्याह्ाद्‌ 

पदाथ अगगित गुणके आधाररूप है। इन समस्त मित्र गुणोंका 
पदायमें क्रमशः आरोप करनेका नाम स्याद्गाद नहीं है। एक एवं 
'अद्वितीय गुणका पदार्थमें आरोपण किया जाय तो उसका सात भ्रकारसे 
निरूपण हो सकता है--उसका वर्णन सात प्रकारसे किया जा सकता है। 
इस सप्तथा विवरणका नाम स्याह्वाद्‌ अथवा सप्तमंगी न्याय है। उदा- 
हरणाथ, 'घट नामक पदाथमें अस्तित्व नामक गुणका आरोप करें तो 
उसका निरूपण निम्नछिखित विधिसे सात प्रकारसे कर सकते हैं--- 


(१) स्यादुस्ति घटः अर्थात्‌ किसी एक अपेक्षासे | किसी एक 
इष्टिकोणसे-विचारसे | घट है ऐसा कह सकते हैं। परन्तु 'घट है” इसका 
अभिप्राय क्या है ? इसका यह अर्थ नहीं कि घट एक नित्य, ' सत्य, 
अनन्त, अनादि, अपरिवतनीय पदार्थरूपमें विद्यमान है। “ घट है ! 
इसका अर्थ यही है कि स्वरूपके विचारसे अर्थात्‌ घटरूपसे; स्व-दव्यके 
विचारसे अर्थात्‌ वह मिद्रीका बना है इस दश्टिसे; स्व-क्षेत्रके विचारसे 
अर्थात्‌ अमुक शहरमें (पटना शहरमें ) और स्व-काल अर्थात्‌ अमुक 
एक ऋतु (वर्सत ऋतु )में वह वर्तमान है। 

(२) स्थान्नास्ति घट! अर्थात्‌ किसी एक अपेक्षासे घट नहीं 
है। पर-रूप अर्थात्‌ पट-रूपमें, पर-द्ब्यके विचारसे अर्थात्‌ स्वर्णमय 
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अलंकारकी अपेक्षासे, पर-क्षेत्र अर्थात्‌ अन्य किसी शहर॒की ( गांधारकी ) 
अपेक्षासे और पर-कालकी अर्थात्‌ अन्य किसी ऋतु ( शीतऋतु )की 
अपेक्षासे यह घट नहीं है, यह भी कह सकते हैं। 

(३) स्थादस्ति नास्ति च घटः अर्थात्‌ एक अपेक्षासे घट है 
और अन्य अपेक्षासे घट नहीं है। स्व-द्वव्य, स्व-क्षेत्रकी अपेक्षासे वह 
घट है और पर-द्ूव्य, पर-क्षेत्रकी अपेक्षासे वह घट नहीं है। यह वात 
ऊपर कही जा चुकी है। 

(४) स्थादवक्तव्य/ घट! अर्थात्‌ एक अपेक्षासे घट अवक्तन्य 
है। एक ही समयमें हमें ऐसा प्रतीत हो कि घट है और घट नहीं है 
तो इसका अथे यह हुवा कि घट अवक्तव्य हो गया, क्यों कि भाषामें 
कोई भी शब्द ऐसा नहीं है,.जो एक ही समयमें अस्तित्व और 
नास्तित्वको प्रकट कर सके। तीसरे भेदमें हम जो घटका अस्तित्व 
देख आये हैं उसका आशय यह नहीं है कि जिस क्षणमें हमें घटका 
अस्तित्व प्रतीत होता है उसी क्षणमें उसका भास्तित्व प्रतीत होता है। 

(५) स्यथादस्ति च अवक्तव्यः घट; अर्थात्‌ एक अपेक्षासे घट 
है और वह भी अवक्तव्य है। प्रथम और चतुथ भेदको एक साथ 
मिलानेसे यह भेद समझमें आ सकेगा । 

(६) स्यात्ास्ति च अवक्तव्य/ घट अर्थात्‌ एक अपेक्षासे 
घट नहीं है और वह भी अवक्तव्य है। इस नयका आधार दूसरे 
और चौथे भेदका संकलन है। 

(७) स्थादस्ति च नास्ति च अवक्तव्यः घट; अर्थात्‌ एक 


। 
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अपेक्षासे घट है, घट नहीं है, और वह भी अवक्तव्य है। यह सप्तम 
भेद तीसरे और चौथे मेदके योगसे बता है। ., 
जैन दाशनिकोंका कहना है कि यथा वस्तुविचारके लिये यह 
सप्तमंगी अथवा स्याद्वाद अनिवार्य है। स्थाद्रादका आश्रय लिये बिना 
बस्तुका स्वरूप समझमें नहीं आ सकता। “घट है” ऐसा. कहनेमात्रसे 
उसका समस्त विवरण हो गया ऐसा नहीं कह सकते। “घट नहीं है 
ऐसा बुहनेमें भी बहुत अपूर्णता रह जाती है। “घट है और घट नहीं 
है! ऐसा कह देना भी काफी नहीं है। “घट अवक्तव्य है? यह भी 
पूर्ण विवरण न हुवा। जैन इस बात पर बड़ा जोर देते हैं कि 
सप्तमंगीके एक दो भेदोंकी सहायतासे वस्तु-स्वभावका पूर्ण निरूपण 
नहीं हो सकता। 
और जैनोंका उक्त मन्तब्य नगण्य कह देने योग्य नहीं है। प्रत्येक 
भेदमें कुछ न कुछ सत्य तो अवश्य है। पूर्वोक्त सातों नयकी इश्टिसे 
देखा जाय तभी पूणे सत्य एवं तथ्य माछ्म हो सकता है। जिस 
ग्कार अस्तित्वके विषयमें सप्तमंगीका ऋमशः व्यवहार हुआ है उसी 
ग्रकार निव्यता आदि शुणों पर भी उसे घटा सकते हैं। अर्थात्‌ पदार्थ 
नित्य है या अंनित्य, यह जाननेके लिये भी जैन पूर्वोक्त सप्तमंगीका 
आश्रय छेते हैं। जैन सिद्धान्त तो कहता है कि पदार्थ-तत््वके निरूपणके 
लिये स्याद्वाद ही एकमात्र उपाय है। 
द्र्व्य 
द॒ब्यकी उत्पत्ति है और उनका विनाश भी है ऐसा हम सब 
आनते हैं। मारतवषमें बोद्द और ग्रीसमें प्र०कप्राध्के शिष्य द्र्व्यको 


$ ४ 
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अनित्य मानते थे, परन्तु वस्तुतः देखा जाय तो, दिखलाई देनेवारे 
उत्पत्ति और विनाशमें अर्थात्‌ परिवर्तेनमात्रके मूछमें एक ऐसा तत्त्व 
रहता है जो संदेव अविक्ृत ही रहता है। उदाहरणके ढिये, स्वर्णल्कारके 
परिवरतनमें सोना तो बहका वही रहेगा -- केवछ उसके आकारमें परिवतेन 
होता रहता है। भारतवषमें वेदान्तियोंने और ग्रीसमें 2707००४१७४के 
अनुयायियोंने परिवतनवाद जैसी वस्तुको ही उडा दिया है। उन्होने 
द्ब्यकी नित्य सत्ता और अविकृति पर ही भार दिया है। स्याद्मादी जैन 
इन दोनो बातोकों अमुक अपेक्षासे स्वीकार करते है और अमुक अपेक्षासे 
इनका परिहार करते हैं। वे कहते हैं कि सत्ता भी है और परिव्रितन 
भी है। यही कारण है कि वे दृब्यका वर्णन करते समय उसे “ उत्पाद- 
व्यय-प्रीग्ययुक्त ” कहते हैं। अर्थात्‌ (१) दब्यकी उत्पत्ति है, (२) द्रब्यका 
विनाश है और (३) दृब्यके भातर एक ऐसा तत्त्व है जो उत्पत्ति-विनाशरूप 
परिवितनमें भी अविकृत-अपरिविर्तिंत और अट्टूट रहता है । 
द्रव्य, शुण, पर्याय 

द्रब्यका विचार करनेके समय उसके गुण और पर्याय पर भी विचार 
करना आवश्यक है। जैन लोग द्ब्यको कुछ अंशोमें (07468%7 के 
'8प/४»706 के समान मानते हैं। दृब्यके साथ जो चिरकालढ 
अविच्छिन रूपसे रहता है अथवा जिसके बिना द्रव्य, द्रव्य ही नहीं 
रहता, उसे “गुण ” कहते है। द्रव्य स्वभावतः अविकृत रहकर अनन्त 
यख्ितनोंके भीतर जो दिखलाई देता है वह पर्याय है। जैन जिसे 
पर्याय कहते है उसे (09४०४०४ं87 77006 कहता डे । जैन इृ्टिसे 
पुद्गल, धरम, अधरम, आकाश और कार ये पांच अजीद द्रव्य है। 
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जीव भी दल्य है और सब मिलकर कुछ 8: हज्य हैं। 
अवधिज्ञान 
मति-श्रुतादि पंचविध ज्ञानमें मतिज्ञान और श्रुतज्ञान पर विचार 
किया गया है। अब अव॑धिज्ञानादि पर विचार करेंगे । 
जो सब रूप-विशिष्ट द्रव्य स्थूछ इन्द्रियोंके लिये अगोचर हैं उनकी 
असाधारण अनुभूतिका नाम अवधिज्ञान है। आजकल जिसे (का 
॥र०7४7०० कहते हैं, कुछ अंशोमें अवृधिज्ञानकी उसके साथ तुलना कर 
सकते हैं । अवधिज्ञानके तीन भेद हैं -- देशावधि, परमावरधि और 
सर्वाबधि | देशावधि दिशा और कालसे सीमाबद्ध है । परमावधि असीम 
है । सर्वावधिके दारा विखके समृस्त रूपइक्त द्ृब्योका अनुभव हो 
सकता है।.. / 
मनःपर्यव 
अन्यकी चित्तवृत्तिके विषयके अनुभवका नाम 'मनःपर्यवज्ञान' है। 
पाइ्चात्य विज्ञानमें इसे टेछीपैथी अथवा ]8904-7०४१४०९४ कहते 
हैं। मनःपर्यवज्ञानंके ऋजुमति तथा विपुल्मति, ये दो भेद हैं। 
ऋजुमति संकौणेतर है । विषुल्मतिको सहायतासे घिश्वके समस्त 
सित्तसंबन्धी विषयोंका सूक्ष्म अवंडोकन 'हो सकता है। 
केवलज्ञान 
चैतन्यमुक्त जीवोके ज्ञानकी यह एकदम अन्तिम मर्यादा है । 
केवलज्ञानमें विश्वके समस्त विषयोका समावेश हो जाता है। केवलज्ञान 
माने सर्वज्ञता ऐसा कह सकते हैं। केवल्शान आत्मामेंसे ही उत्पन 
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होता है। इसमें इन्द्रिय या अन्य किसी वस्तुकी सहायताकी आवश्यकता 
नहीं होती । 

केवलज्ञानी मुक्तिको ग्राप्त या मुक्त पुरुष होता है। यहां केवलज्ानके 
साथ ही हमें जैन दशनकथित सात तत्त्वोंका स्मरण होता है। इन सात 
तत्वोंके नाम ये हैं- जीव, अजीव, आश्रव, बंध, संवर, निजरा 
और मोक्ष । 

जीव, अजीव 

जैन दरशनानुसार जीव चेतनादि गुण विशिष्ट है। स्वभावतः 
शुद्ध जीव अनादि काछसे अजीवतत्वसे लिप्त है । इस अजीव तच्से 
छुटकारा पानेका नाम मुक्ति है । 

आश्रव 

स्वभावतः शुद्ध जीव जब राग-देष करता है तब जीवमें कर्म- 
पुद्गल आश्रव ग्राप्त करते हैं- प्रवेश करते हैं। आश्रवके दो भेद है- 
एक शुभ और दूसरां अशुभ । झुम आश्रवसे जीव स्वर्गादिकि सुखोंका 
अधकारि बनता है और अशुभ आश्रवसे इसे नरकादिकी यातनाएं, 
सहन करनी पड़ती है । आश्रवकालमें जो कर्म-पुद्गल जीवमें प्रवेश 
करते है उनकी प्रकृति आठ प्रकारकी होती है। ज्ञानावरणीय कर्म, 
दरशेनावरणीय कम, मोहनीय कम, वेदनीय कर्म, आयुकर्म, नामक, 
गोत्रकम और अन्तरायकर्म | 

जो कम ज्ञानको ढक लेता है वह ज्ञानावरणीय है। जिससे 
ज़ीवका स्वाभाविक दशनगुण ढक जाता है वह दरशनावरणीय है । 
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जो कर्म जीवके सम्यकृंत्व और चारजरिगुणका घात करता है, जीवकों 
अश्रद्धा और छोभादियमें फंसा- देता है उसका नाम मोहनीय कर्म है | 
वेदनीय कमके ग्रतापसे जीवको सुख-दुःखरूप सामग्री ग्राप्त होती है । 
आयुकर्मके परिणामस्वरूप जीव मनुष्यादिके आसरुष्यकों प्राप्त करता 
है। जीवकी गति, जाति, शरीर आंदिके साथ नामकंमैका संबंध रहँता 
है। उच्च या नीच गोत्र मिलनेका आधार गोत्रकरम है | अन्‍्तरायँ- 
कर्मसे दानादि सत्कार्यमें भी विश्न पड़ता है। इस अष्टविध करमके अन्य 
बहुतसे भेद है, जिन्हें विस्तारमयसे छोड़ दिया गया है। 

बंध | 
स्वभावतः मुक्त जीव उपरोक्त कथनानुसार कर्मपुद्गलके आश्रवसे 
बन्धनग्रस्त रहता है। अजीव कर्मपुद्गलके साथ जीवके मिल जानेका 
नाम वंध है । है 
संवर 
सांसारिक मोहमें पड़े हुवे जीवमें करमका आश्रव जिसके दरों 
रुक जाता है उसका नाम संबर है । संवर बंधनग्रस्त जीवकों मुक्ति- 
मार्ग पर ले जाता है। जैन शात्रोंमें कथित तीन॑ गुति, पांच संमिति, 
दरशविध यतिधम, बारह अनुम्रेक्षा, बाईस प्रकारंके परिषहका जय, पाँच 
प्रकारका चारित्र और बारह ग्रकारका तप संवर साधनेंके साधन 
हैं | इन सबके लक्षणोंका वंशन करनेका यह स्थान नहीं है । 
निजरा 
कमके एकंदेशीय क्षयका नाम निरजरा है। उसके दो भेद हैं-- 
एक सविपाक और दूसरा अविपाक। निर्दिष्ट फलभोगके परचात्‌ 
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कमका जो स्वाभाविक क्षय होता है उसका नाम सविषाक निर्जरा है; 
और कममभोगसे पहिले ध्यानादि साथना द्वारा जो कमक्षय होता है 
उसका नाम अविपाक निजरा है | 
मोक्ष 
जीवके समस्त कर्मोका अन्त होने पर वह मोक्षकों - स्वाभाविक 
अवस्थाको - प्राप्त करता है। 
जैन शाद्ममें मोक्ष्मागके १४७ ोपानोंका वणन है। इन्हें १४ 
गुणस्थानक कहा जाता है। यहां तो केवछ उनके नाम ही लिख कर 
सन्तोष करता हूं । (१) मिध्यात्व, (२) सासादन, (३) मिश्र, (9) 
अविरित सम्यकृत्व, (५) देशविरत, (६) प्रमतविरत, (७) अग्रमत्तविरत, 
(८) अपूर्वकरण, (९) अनिदृत्तिकरण, (१०) सूल््मसंपराय, (११) उप- 
दांतमोह, (१२) क्षीणमोह, (१३) सयोगकेवली, (१४) अयोगकेवली ॥ 
इन सबके रुक्षणको छोड़ देता हुं । 
' मोश्षमाग 
जैनाचाये सम्यगूदशेन, सम्यगृज्ञान और सम्यकचार््रिको - 
एकसाथ तीनोंको -मोक्षमागेत्रापक - मोक्षमागम लेजानेवाल्य -कहते 
है। इन्हें त्रिस्न अथवा रतनत्रयी भी कहा जाता है। 
सम्यग॒दशन 
जीव, अजीव आदि पूर्वैकथित तत्त्वोंका जो विवरण फिया उसमें 
अचल श्रद्धा रखनेका नाम सम्यगृद्शन है। 
सम्यगजान 
संशय, विपयय और अनध्यवसाथ नामक तीन ग्रकारके समारोप 
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अथवा ये तीन प्रकारकी श्रान्तियां हैं। इन समारोपोंसे रहित-श्रान्ति- 
रहित-ज्ञानका नाम सम्यगज्ञान है। 
सम्यकचारित्र 

राग-द्ेषरहित होकर पवित्र आचरणका अनुष्ठान करनेका नाम 

सम्यकृचारि्र है | 
उपसंहार 

जैन विज्ञानका वणन करते समय, यहां और भी बहुतसी बातोंका 
उल्लेख करना आवश्यक है । परतु श्रोताओंको या वाचकोको अरुचि 
न हो जाय -वे उकता न जाय -- इस उद्देश्यसे मैने यथाशक्य संक्षेप ही 
किया है। नहीं तो जैन काव्य, जैन कथा, जैन साहित्य, जैन 
नीतिग्रन्थ, जैन ज्योतिष, जैन चिकित्साशात्र आदियमें इतनी बातें, इतने 
सिद्धान्त और इतने ऐतिहासिक उपकरण हैं कि उनका उचित विवेचन 
किये बिना साधारण जनता उन्हें समझ नहीं सकती | मैंने यहां जेन 
विज्ञानकी जो रूपरेखा दिखलाई है वह तो बिल्कुल साधारण है; इसे 
तो जैन दरनका केवल हाडर्पिजर कहा जाय तो भी अनुचित न होगा। 
, . प्रमाणामास क्या है? वादबिचार कैसा होता है ? फहलपरीक्षाकी 
पद्धति क्या है! इत्यादि वहुतसी बातें जैन दरीनमें है। मैने यहां उनको 
तो स्पश तक नहीं किया, तथापि मुझे विश्वास है कि सुज्ञ॒ पुरुष इतने 
संक्षिप्त विवेचनसे ही इतना तो अवश्य समझ ढेंगे कि आधुनिक विज्ञानके 
अधिकांश मूल सूत्र जैन विज्ञानमें हैं। 

जैन विद्या भारतवषकी विद्या है। इसके पुनरुद्धारका उत्तरदायित्व 
भारतवर्ष पर है। भारतकी छुप्त विधा और सम्यताका पुनरुद्धार करनेमें 
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चंगाल सदैव अग्रणी रहा है। बंगालमें अद्यावधि बहुतसी प्राचीन जैन 
अतिमाएं मिली हैं। बंगालमें ही “ सराक ”? नामक अहिंसाप्रिय जातिकी 
बस्ती होनेकी खबर मिली है। यपि आजकल यह जाति हिन्दु समाजमें 
मिल गई है, फिर भी इसमें तनिक भी संदेह नहीं कि यह जाति प्राचीन 
जैन समाजकी-श्रावकसमाजकी-उत्तराधिकारिणी है। इनके आचार, 
इनकी लोककथा और संस्कारोंसे इस सिद्धान्तको-इस जातिके श्रावक 
होनेकी बातको-विशेष पुष्टि मिलती है। 

यह भी एक अनुमान होता है कि बंगालमें आज जिसे बर्दवान-- 
वधमान नगर कहते हैं उसका संबन्ध जैन सम्प्रदायके अन्तिम-चोवीसवें 
तीयेकर श्रीवद्धेमानस्वामीके नामके साथ होगा। श्रीमह[|वीरस्वामीके नाम 
पर बंगालकी मभूमिमें वीरसूमि (वीरमूम जिला ) नाम पड़ा हो यह भी 
स्वाभाविक है। बंगाल्में जैन प्रतिमाओके अतिरिक्त कहीं कहीं प्राचीन जैन 
मन्दिर सी पाये जाते है। बंगाल्के निकटवर्ती मगधमें जैन महापुरुषोंने 
बहुवा अपनी वीरगजना की है। यह सब देखते हुवे यदि सम्यताभिमानी 
बंगाढी छोग जैन विद्याके पुनरुद्धारमें पर्याप्त मनोयोग न दे तो यह उनके 
लिये एक आशक्षेपकी बात होगी। 

यहां एक और बात भी कह देना चाहता हू। महात्मा गांधीजीके 
कथनानुसार अहिसाधर्मके प्रतापसे भारतवर्षका राजनैतिक उद्धार होना 
चाहिये। इस राजनैतिक अहिंसाका आचरन सर्वप्रथम बंगालने ही 
कर दिखछाया था। इस अहिसाका सूत्रपात कहांसे हुवा? वेद- 
शासित धर्ममें अहिंसाकी प्रशंसा है - मै इस बातको अस्वीकार नहीं 
करता । बौद्ध भी अहिंसाको स्वधर्मके आधाररूप मानते हैं। परन्तु 
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भारतीय जैन समाज अन्योकी भांति केवल 'अहिंसाके गीत गोकर हद 
नहीं बैठ रहता; वह तो मन, वचन, कायाते इस धमका पालन करता 
है । और बातेमें जैन समाज भले ही पीछे रह गया हो, पर उसकी 
अहिंसाकी आराधना-भक्ति तो प्रदासनीय है। जैन'विद्ाके पुनरुद्धारमें 
बंगाली विद्याल यथाशक्ति सहायता देनेकें लिये तैयार रहें तो' मारतीय 
सम्यता चमक उंठेगी। इस वातका पुनरुचारण करके मैं'इंस निवन्धको 
समाप्त करता हूं।* 


व न 
५ चगारी साहित्य-परिषदमें (राधानगरमें) यह निवंध' पढा गया था | 


जीव 


जड़से मित्र पदार्थोकों जैन दाशनिक “जीव” कहते हैं। 
योंग और सौंख्य दंशनमें जिसे “पुरुष? कंहा गया है; न्याय, वैशेषिक 
और वेदान्त मतसे जो आत्मा है, वह जैन दरीनकी दइृश्टिस जीव है। 
इतना होने पर भी इनके बीचका भेद मामूछी नहीं है। सांख्य तथा 
योगदररीन-प्रतिपाद्त “ पुरुष 'के साथ जैन दरशन-स्वीकृत जीवका भेद है। 
न्याय और वैशेषि कके आत्मा तथा जैन दरशनके जीवके बीचमें भी' 
भेद है। वेदान्तियोंका आत्मा और जैनोका जीव भी एक नहीं है। 
चार्वाकमत-संम्मत निरात्मवादकों भी जैन नहीं मानते। जैन दाशनिकोने 
बौद्धोंके विज्ञानप्रवाह-वादका भी खण्डन किया है। तब फिर जैन 
दरीन-सम्मत जीवका लक्षण क्या है ? द्व्यसंग्रह और पंचास्तिकायमें 
उसकी व्यार्या इस प्रकारकी हैः--- 

जीवो उवभोगमओ भमुत्तो कत्ता सदेहपरिमाणो। 


भोत्ता संसारत्थो लिद्धो सो विस्ससोड्ढगई ।॥ २१॥ 
“अव्यसभह 


जीव उपयोगमय, अमूत, कर्ता, अपने देहके संमान परिमाण-- 
वाला, भोक्ता, संसारस्थ, सिद्ध और स्वमावसे ऊध्वंगतिवाल्ा है। 
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जीवोचि दवदि वेदा डबओगपिसेसिदो पह कत्ता | 
भोत्ता च देहमचो ण दि मूत्तो कम्मसंजुत्तो ॥ 
“-पं, सं- स«। 
जीव अस्तित्ववाला, चेतन, उपयोगविशिष्ट, प्रभु, कर्ता, भोक्ता, 
देहमात्र, अमृत और कर्मसंयुक्त है। 
अ्रीबार्दिदेवसूरि मी प्रमाणनबतत्वालोकालक्कार ( ७-५३ )में कहते 
हैं कि- 
८“ जैदन्यस्वरूपः, परिणामी; कर्ता, साक्षाद्धोक्ता, स्वदेद- 
परिमाण+, प्रतिक्षेत्र विभिन्न पौहलिकादणवबांइचायम्‌ । ” 
उपरोक्त वचनों पर विचार करनेसे प्रतीत होता है कि जैन दरीना- 
-नुसार जड़से मित्र जो जीव है वह सत्य पदार्थ है। वह चेतन, अमूते, 
संसारी दशामें कमीवश, कर्ता, भोक्ता, देहअमाण और  प्रमु इत्यादि 
ढुक्षणवाल्य है। 
चावीक तो जड़से मिन्न पदार्थका अस्तित्व ही नहीं स्वीकार 
करते। वे पृथ्वी, पानी, वायु और तेज - इन चार पदा्थौकों ही मानते 
हैं और कहते हैं कि इनके सिवाय अन्य एक भी एकान्त सत्‌ 
पदार्थ नहीं हैं । उनका मत है कि जगतके समस्त पदाथ इन्हीं चार 
महामूतेंके संमिश्रणसे उत्पन्न होते हैं। मनुष्यादि जीव चेतन है, इससे 
तो वे इन्कार नहीं कर सकते; परल्तु चैतन्य है, इस लिये आत्माके 
समान कोई पदाथे होना चाहिये, इस बातको वे स्वीकार नहीं क्रते। 
जिस प्रकार धान्य और गुड़ आदि पदाथ सड़ते सड़ते सुराख्पमें 
एश्णमित हो जाते हैं उसी प्रकार उपरोक्त चार महामूतोंसे ही चैतन्य 


जीव १७९, 


परिणमित होता है। चार्वाकोंका यह सिद्धान्त है। 

वर्तमान युगके कतिपय जंड़वादी कुछ अंशोंमें इसी सिद्धान्तकी' 
दुन्दुमि बजा रहे हैं। वे कहते हैं कि जिस प्रकार यक्ृतमेंसे एक प्रकार- 
का रस निकलता है उसी प्रकार मस्तकमेंसे चैतन्य उत्पन्न होता है। 
अत एवं जड़ पदार्थसे भिन्न आत्मा नामक पदाथैकी - किसी स्वृतन्त्र 
पदार्थकी - सत्ता माननेकी आवश्यकता नहीं है। 

इन सबको उत्तर देना चाहें तो कह सकते है कि, धान्य, गुड़ 
आदिमेंसे जो परिणमित होता है वह वस्तुतः जड़ ही है। यक्षतमेंसे 
जो रस॒ निकलता है वह भी जड़ है। ऐसा नियम है कि जड़मेंसे 
जड़ पदार्थ ही उत्पन्न हो सकता है। मस्तकमेंसे भी ऐसा ही जड़ पदार्थ 
उत्पन्न होना संभव है। जड़मेंसे जड़से सर्वथा मिन्न पदाथ कैसे 
पैदा हो सकता है ? चैतन्य जड़का परिणाम कैसे हो सकता है ! 
इस तर्क पर विचार करके, कुछ आधुनिक अध्यात्मवादी दारानिक 
जड़वादका त्याग करके चेतन्यकी स्व॒तन्त्र सत्ता स्वीकार करनेकी ओर 
आकर्षित हुवे हैं | बौद्ध जड़से चेतन्यकी उत्पत्ति नहीं मानते, उन्होने 
विज्ञानकी क्षणिक सत्ता मानकर जड़वादको पीछे हटा दिया है।' 
जैनोंने जीवमें चेतन्यगुण स्वीकार करके अध्यात्मवादकी नीव॑ खूब 
मजबूत कर दी है। जैनोने चार्वाकों ओर बोह्दोको प्रबल उत्तर दिया है।. 

चार्वाक मतके खण्डनमें जन कहते है कि यदि जड़मेंसे हीं 
चैतन्य उत्कन होता हो तो ग्राणीकी ग्र॒त्युफे पश्चात चेतन्य क्यों बहीं' 
दौखता £ मृत्युके पश्चात्‌ शरीर तो जैसेका तैसा ही रहता है; उसका 
कोई अंश कम नहीं हो जाता; झत्यु होते रोग चल्य जाता है। उस रोगके 
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-जानेके वाद अकेला शरीर पड़ा रहता है, वह तो आपके सिद्धान्तानुसार 
सर्वथा नीरोग-स्फूर्तियुक्त होना चाहिये, परन्तु ऐसा नहीं होता। इसीसे 
हम कहते हैं कि जड़ शरीर कदापि चेतन्यका कारण नहीं हो सकता। 
शरीरकों चेतन्यका सहकारी कारण कहा जाय तो भी ठीक नहीं 
"है, क्यो कि चैतन्यका एक अशरीरी-अजड़--उपादान तो आपको मानना 
ही पड़ेगा। पर्तु ऐसा मानने पर आपका सिद्धान्त मिथ्या हो जायगा। 
यह बात आपको अनुकूल न होगी। 
यदि शरीरको ही चैतन्यका उपादानकारण माना जाय तो भी 
काम नहीं चल सकता, क्यो कि ऐसा मान हें तो जब कभी शरीरमें 
विकार उत्पन्न हो तब चैतन्यमें भी वैसा ही विकार आ जाना चाहिये, 
पर ऐसा अनुभव नहीं होता । इसके अतिरिक्त आनन्द, भय, शोक, 
निद्रा, मूच्छो जैसे विकार जब चैतन्यमें आते हैं तब शरीर॒में भी उनके 
अनुरूप विकार दिखने चाहिये, परन्तु ऐसा होते हुवे नहीं देखा जाता। 
एक और आपत्ति भी होगी। प्राणी जितना अधिक मोटा हो, 
बुद्धि भी उसकी उतनी ही अधिक होनी चाहिये प्रस्तु साधारणतः 
इसके विपरीत ही देखा जाता है। शरीर यदि चैतन्यक़ा उपादान- 
कारण हो तो ऐसा क्यो नहीं होता १ छोटे-पतले शरीखाले प्राणी अधिक 
बुद्धिशाडी देखे जाते है । इसके अतिरिक्त चैतन्यग्रवाहमें ग्राणीक्रो 
८ अहं ” ज्ञान रहता है अर्थात्‌ सदैव यह ज्ञान रहता है कि “ मैं 
हूं” । यह ज्ञान शरीरमेंसे उत्पन्न नहीं होता । यदि ऐसा होता तो 
4 मेरा शरीर ” यह प्रयोग कैसे संभव होता ? जिसे “ मै ” कहते हैं 
वह दारीरसे मित्र और प्रत्यक्ष रूपसे सिद्ध हो सकनेवाली वस्तु हैं। 


जीव , १११ 


जैनोंसे बौद्ध दाशनिक इस बातमें सहमत हैं कि, चैतन्य जड़ 
पदार्थका विकार नहीं है। परन्तु बौद्ध आत्मा नामक एक सत्‌ पदा्थके 
अस्तित्वको नहीं मानते। वे कहते है कि ग्रतिक्षण विज्ञानका उदय और 
लय होता रहता है। इस विज्ञानके मूलमें कोई स्थायी सत्‌ पदार्थ नहीं 
है । एक क्षण जो विज्ञान संस्काररूप होता है, दूसरे क्षण वही विज्ञानका 
कारणरूप होता है; फिर वह कार्यरूप विज्ञान अपने बादके विज्ञानका 
कारण हो जाता है। इस प्रकार परस्परमिन् क्षणिक विज्ञानसमूहमें 
परंपरासे कायकारणभाव रहता है। बौद्ध इसे विज्ञानप्रवाह कहते हैं, 
विज्ञनसंतान भी कहते है | इस प्रवाहरूप 'विज्ञानसंतानके अतिरिक्त 
आत्मा या जीव आदि अन्य कोई वस्तु नहीं है । 
ध०४०, )४॥ आदि बरतेमान युगके ७१8४४0०४& दशनिक 
भी बौद्गधोंके समान विज्ञानवारदी अथवा निरात्मवादी हैं । उन्होंने 'एक 
चैतन्यघारी और अविच्छिन्नताकी कल्पना की है। बौद्ध दशनके विज्ञान- 
अवाहसे इसका मेल ठीक बैठता है । 
इस निरात्मवादके विरुद्ध पहिी आपत्ति तो यही है कि, क्षणिक 
विज्ञानसमूहके मूलमें कोई नियामक-सतपदार्थ नहीं है। दो पदाथोंको 
जोड़नेवाली कोई वस्तु न हो तो ये दोनों अछग हो जाय, यह बात 
समझमें आने योग्य है। अत एव संतान अथवा विज्ञानप्रवाह असंभव 
हो जाता है। आत्मा न हो तो क्षणिक विज्ञानसमूहमें ऋम, व्यवस्था 
यथा शुंखत्य केसे रह सकती है? यदि शृंखल्त न हो तो स्मृति (पहिलेके 
अनुभवका पुनःप्रबोध) और प्रत्यभिज्ञा (यह वही है ) कैसे हो सकती 
है ? वेदान्त दरनने भी इस बिज्ञानवादका खंडन किया है | जैना- 
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चार्योंने भी चुन चुनकर इस विज्ञानवादके दोष बतलाये हैं । 

बौद्धोंक अनात्मवादके संबन्धमं जैनाचाय कहते हैं कि यदि जीव 
जैसी कोई वस्तु न मानो तो फिर स्थृतिका होना असम्भव हो जायगा। 
स्वेथा पृथक्‌ हो जानेवाले विज्ञानसमूहमें एकके अनुभवकी स्थृति, 
दूसरेकी केसे हो सकती है? यदि ऐसा ही बनता हो तो फिर एक 
व्यक्तिका अनुभव अन्यकी स्थृतिका विषय होना चाहिये । परतु ऐसा 
नहीं देखा जाता । 


बौद्ध चेत्यवंदनामें विश्वास रखते हैं | जैनाचार्य कहते हैं कि, 
“४ आपके धर्ममें चेत्यवन्दना एक पुण्यकार्य है, और उससे उत्तम फलकी 
ग्रा्ति होती है; पर्तु जो चैत्यवन्द्न करता है वह दूसरे ही क्षणमें 
नहों रहता-बदल जाता है। तब फिर चैत्यवंद्नका सुफल किसे 
मिलेगा ? इससे ऐसा होगा कि करेगा कोई और फल मिलेगा किसी 
औरको; अथवा करेगा कोई और उसका फल किसीको भी न मिलेगा। 
आपका सिद्धान्त “ अक्ृताभ्यागम ” और “क्ृतप्रणाश ” नामक दो 
बढ़े दोषोसे दूषित है | बिना किये मोगना पुद्े और कृतकर्म निष्फछ 
हो जाय, ये दोष कुछ ऐसे पेसे नहीं हैं ॥ आपका अनात्मवाद तो 
वस्तुतः कमफल्वादके मूलमें ही कुठाराघात करता हे । 

युक्तिपूवक बोद्गोंका विरोध करनेमें जैन दर्शन और वेदान्त दशैन 
एकमत हैं, परन्तु जैन और वेदान्तके मौल्कि सिद्धान्तमें भेद है । 
वैदान्त दशन जीवात्माओकी परामार्थिक सत्ता स्वीकार करनेसे सवेथा 
इन्कार करता है। उसका मत है कि आत्मा एक और अद्वितीय है-- 


औव ११३ 
अद्देत ब्रक्ष है; असंज्य जीवात्मा, एक अद्वितीय-एकमात्र सत्य 
भद्गैत त्रह्मके परिणाम अथवा विवतमात्र हैं। त्ह्माद्देतवादी कहते हैं 
कि, समस्त जीवोंमें यहा एक परमात्मा विराजमान है; एक जात्माके 
अतिरिक्त अन्य कोई आत्मा, दूसरा कोई सत्‌पदार्थ नहीं है | (४702७ 
और *०7००७7ंव०४ के मतंके साथ वेदांतमतकी कुछ समानता है। 

वेदांतकें इस अद्वैत सिद्धान्तकी जैन नहीं मानते। जैन दररीनके 
भतानुसार आत्मा अथवा जीवोंकी संख्या अनन्त है एवं प्रत्येक जीव 
एक दूसरेसे स्व॒तन्त्र है। जीव स्व॒तन्त्र न होते, मूछतः सब जीव एक 
ही होते तो एक जीवके सुखसे सब जीव सुखी हो जाते, एकके 
दुःखसे सब दुःखी होते; एकके बन्धनसे सब बन्धनग्रस्त रहते और 
एककी सुक्तिसे सब मुक्त हो जाते। जीवोंकी मित्र मिल अवस्था 
देखकर सांख्यदरीनने आत्माके अद्वैतवादका परिहार किया और 
आत्माकी विविधता मानी। जैन दरशेनने “ग्रतिक्षेत्रे मित्र!” कहकर 
सांख्यसम्मत जीवकी विविधता स्वीकार की है । 

अश्ैतवादके विषयमें जैन दारीनिक कहते हैं कि सत्ता, चैतन्य, 
आनन्द आदि कितने ही गुण ऐसे है कि जो सभी आत्मा अथवा 
. जीवोंमें होते हैं। इस गुणसामान्यकी दृष्टिसे आत्मा या जीव एक है ऐसा 
कहें तो कह सकते है। समस्त जीवोमें इस प्रकारकी गुणसामान्यता 
होती ही है। वेदांतका अद्दैतवाद इस रीतिसे कुछ अंशोमें ठीक हैं, परन्तु 
प्रत्येक जीवमें विशिष्टता होती है इस बातका इन्कार नहीं किया जा 
सकता । इस विशिष्टताके कारण ही एक जीपको दूसरेले भिन्न कहना 
पड़ता है। विशिष्टता व होती तो एक जीवके मोक्ष जाने पर स्व 
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जीब मोक्ष ग्राप्त कर छेते। अविशेषणमावके कारण जीव या आत्माका 
बहुत्व मानना पड़ता है। 

आत्माकी विविधताके विषयमें सां्य और जैन दर्शन एकमत 
होते हुवे भी वे जीवके कतृत्व और भोक्तृत्वके विषयमें मित्र है | सांख्य 
मतानुसार पुरुष-आत्मा नित्य, छुद्ध, बुद्ध-मुक्त है; असंग, निर्मृह, 
अल्पि और अकर्ता है | जगदव्यापारसे उसका कोई संवन्ध नहीं है । 
अक्ृति ही सुश्टिकी रचना करती है, पुरुष कुछ नहीं कर सकता । वह फल 
भी नहीं मोगता। वह तो केवछ निष्किय और अभोक्ता है। जर्मन दाशनिक 
कांटके कथनका भी यही अभिप्राय है। वह कहता है कि एप 
&] 80 के साथ व्यावहारिक ज्ञानप्रवाहका कुछ संवन्ध नहीं है। सांख्य 
भी यही कहता है कि पुरुष॒का जगतके व्यापारके साथ कोई सम्बन्ध 
नहीं है । 

सांख्यद्शनसे हम पूछ सकते हैं कि, “ पुरुषमें कर्तृत्व नहीं है तो 
फिर बन्धन और मोक्ष किसके लिये है? आत्मा सुख दुःख न भोगता 
हो तो यह समस्त व्यवहार किस प्रकार चल सकता है १” इस प्रकार 
न्यायद्शन सांख्यद्शनकी अच्छी तरह खबर लेता है। न्यायदरन 
आत्मामें सुख, प्रयत्नादि गुणोंका आरोप करता है। जीवके एकान्त 
असंगत्वके विषयमें जैन दर्शन सांख्यका ग्रतिवाद करता है और न्याय- 
दररशीनके साथ सहमत है। 

जैन दशन सांख्यमतकी सुन्दर समीक्षा करता है। वह कहता है 
कि- पुरुष सवेथा अकर्ता हो तो उसे किसी प्रकारका अनुभव न होवे | 
परन्तु “मैं सुनता हूं, मैं सूंघता हूं” आदि ग्रतीति तो हम सबको 


जीच ११५५ 
होती ही है.। अत एवं आत्माका अकतुत्व हमारे अनुभवके विरुद्ध है। 
आप कहेंगे कि “ मैं सुनता हूं, में संघता हू” इस प्रकारकी 
अतीति तो अहंकारसे उत्पन्न होती है, परन्तु आप स्वयं ही इस बातसे 
इन्कार करते हैं | आप सांख्यवादी छोग अनुभवको पुरुषकायरूप तो 
कहते ही हैं; अनुमवको अहंकारप्रसूत नहीं मानते। इस प्रकार 
आप पुरुषके कतृत्वको मान छेते हैं । 
सांस्य कहते हैं कि, पुरुष स्वमावतः भोक्ता नहीं है; केवल 
उसमें भोक्तृत्वका आरोपण किया जांता है | क्‍यों कि जितना सुख- 
दुःख है वह बुद्धि द्वारा अहण किया जाता है और बुद्धि तो प्रक्ृतिकी है। 
अत एवं “ पुरुष सुख-दुःखका भोक्ता है” यह कल्पनामात्र है। प्रकृति- 
यरिणामवाली बुद्धिमें सुख-दुःख संक्रांत होता है और शुद्धस्वमावी 
पुरुषमें इस सुख-दुःखका ग्रतिबिम्ब पड़ता है। जैन इसका उत्तर देते हैं 
कि, पदाथका एक परिणाम अर्थात्‌ विकृति स्वीकार करो, वरना इस 
अतिबिम्बका उदय भी असम्भव हो जायगा। स्फटिकमें जो प्रतिबिम्ब 
यड़ता है उससे स्फटिकका परिणाम मानना पड़ता है। अब यदि पुरुषमें 
झुख-दुःख ग्रतिबिम्बित होता हों तो उसके द्वारा पुरुषमें एक ग्रकारका 
परिणाम होता है, अर्थात्‌ उसमें कुछ अंशोमें भोक्तृत्व है, यह स्वीकार 
करना पड़ता है। और परिणाम होनेसे उसके कतृत्वका स्वीकार किये 
बिना नहों चलेगा। यही कारण है जिससे जैन जीवको कर्ता और साक्षात्‌ 
भोक्ता मानते हैं | आत्माको गुणाश्रयरूप मानते हुवे भी जैन मत न्‍्यायमतसे 
कुछ मिन्न है। नेयायिक आत्माको (१) जड़स्वभाव, (२) कूटस्थ नित्य 
आर (३) सबेगत मानते हैं । जैन दाशनिक यहां अछा पड़ते है। 
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नैयायिकोंके मतानुसार इच्छा, द्वेष, प्रयत्न, ज्ञान, सुख आदि आत्माके 
गुण हैं। शुण गुणीके साथ समवाय संबन्धसे संबन्धित रहता है। 
अर्थात्‌ ज्ञानादि गुण आत्माके साथ संरूमन तो अवश्य हैं, परन्तु स्वरूप 
और स्वभावसे आत्मा निशुण है। ज्ञान या पेतग्य आत्माका स्वभाव 
नहीं है । केवल्यावस्थामें आत्मा स्वभावमें अर्थात्‌ निर्मुणभावमें रहता 
हैं। ज्ञान यह कोई आत्माका स्वभाव नहीं है, इस लिये न्यायमतानुसार 
आत्मा स्वरूपसे अश्ञान, अचेतन अथवा जड़ स्वरूप है। जिस प्रकार 
ग्रोक दाशनिक प्लेटोने 46& को शा८्रण्माआफ के साथ एकान्त 
संयुक्त रूपसे मानते हुवे मी स्थान स्थान पर उसुकी (70०७ की ) पूर्ण 
स्व॒तन्त्रताकी कल्पना की है उसी प्रकार नेयायिकोंने आत्माका ज्ञानादि. 
गुणके साथ समवाय संबन्ध मानने पर भी उसके जडत्वरूप स्वातन्त्रयको 
स्वीकार किया है। नेयायिक एक और बात भी कहते हैं, और वह यह कि, 
जिस प्रकार आत्मा ज्ञानादि सुणोंसे स्व॒तन्त्र है उसी प्रकार वह पर्यायादि 
द्वारा भी अपरिवर्तित है | ज्ञानके साथ सम्बन्ध रहे या न रहे पर 
आत्मा संदेव कूटस्थ है, अपरिणामी है | तीसरी बात वे यह कहते हैं 
कि, आत्मा सर्वेव्यापक और 'सर्वगत है। मूछतः वह जड़स्वरूप होनेके: 
कारण यदि वह सर्वव्यापक न हों तो फिर आत्माका जंगतके पदाथके 
साथ रायोंग या संवन्ध असम्भव हो जाय | और यदि आत्मा सर्वगर्त 
न हो तो विविध दिशा और देशोमें स्थित परमाणुसमूहसे उसका 
सुगपत्‌ संयोग असम्भव हो जाय | और इस ग्रकारका संयोग असंभव 
| हो तो शरीरादिकी उत्पत्ति सी असंभव हो जाय। अत एवं आत्मा 
सव्यापक है। 
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ग्रह तके सभी दशन नहीं मान सकते | सांख्य और वेदान्त 
आत्माको चैतन्यस्वरूप मानते हैं। आत्मा जड़ पदार्थ हो तो उससे 
यदाथे-परिच्छेद असंभव हो जाय। वह अपरिणामी और कूटस्थ हो तो 
भी पदा्थका ज्ञान नहीं हो सकता। और यदि आत्मा सर्वब्यापक हो तो 
फिर विविध ग्रकारका आत्मा माननेके बजाय वेदांतकथित “एकमेवा- 
डदवितीयस 'का सिद्धान्त मान ढेनेसे ही काम चल सकता है। इन विरोधोकि 
कारण जैन मतने न्‍्यायमतका परिहार किया है। वह बतछाता है कि 
जीव (१) चैतन्य स्वरूप है, (२) परिणामी है और (३) स्वदेहपरिमाण है। 
जैन दर्शनका युक्तिवाद कितना सुन्दर है ! वह कहता है कि 
यदि आत्मा जड़स्वरूप हो तो उसे पदाथैका ज्ञान नहीं हो सकता । 
उदाहरणाथ आकाश लीजिए, वह जड़स्वरूप है, उसे पदाथज्ञान नहीं 
हो सकता, तो फिर आत्माको कैसे हो सकता है? नेयायिक इसके उत्तरमें 
कहेंगे कि आत्मा जड़स्वरूप है सही, परन्तु वह समवाय सम्बन्धसे 
चैतन्य-समवेत है। आकाश तो सर्वथा जड़स्वरूप है इस लिए 
आकाशको पदार्थज्ञान नहीं होता, परन्तु आत्माको तो हो ही सकता है। 
यहां दूसरा प्रइ्न यह उत्पन्न होता है कि, आकाश और जात्मा दोनों 
जड़स्वरूप हैं और आप कहते हैं कि एकको ज्ञान होता है और दूसरेको 
नहीं; लेकिन इस बातका ग्रब कारण आप नहीं जान सकते |. 
वास्तवमें इसका यही अथे है कि आत्मामें स्वभावतः चेतन्य है । 
नैयायिक कहते हैं --“ परन्तु आत्माका आत्मत्व कहां जायगा १ 
हमें जो यह निश्चय होता है कि “मै हूं,” इसका कारण जआत्मत्- 
अहंत्व ही है। आत्मामें आत्मत्व-जाति होनेके कारण उसमें चेतन्य 
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रहता है और आकारामें आत्मत्व नहीं है इस लिये उसमें चेतन्‍्य भी 
नहीं है। ” नैयायिकोंकों इसके उत्तरमें कह सकते हैं कि आपका यह 
कहना तो ठीक है कि आत्मत्व-जाति आत्मामें समवाय संबन्धसे रहती 
है, परन्तु इससे आपकी युक्ति “४ अन्योन्यसंश्रय ” दोषसे नहीं बच 
सकती । जिस प्रकार आत्मामें आत्मत्वका प्रत्यय होता है, आकाशत्वका 
नहीं होता; उसी प्रकार आकाशमें आकाशत्वका ग्रव्यय होता है, 
आत्मत्वका नहीं होता। मतलब यह हुआ कि, किस पदार्थमें किस 
जातिका समवाय है यह बात उसके प्रत्ययसे सिद्ध होती है। और इस 
प्रत्यव-विशेषकी जांच करें तो आत्मामें आत्मत्व समवेत है इस ।ल्ये 
आकाशत्वका प्रत्यय नहीं होता और आकाशमें आकारत्व है इस 
लिये उसमें आत्मत्वका प्रत्यय नहीं होता। सारांश यह कि यह 
युक्ति निरथंक है । 
जैनाचाय कहते है कि, आत्मामें जो आत्मत्वका प्रत्यय होता हैं 
बही उसके चेतन्य, आत्माके स्वरूप अथवा उसकी पग्रकृतिको सिद्ध 
करता है। आत्माके साथ चैतन्यका थोड़ा भी तादात्म्य न माने तो 
उपरोक्त प्रत्ययका आपको कोई भी कारण न मिलेगा । 
न्यायाचार्य कहते हैं कि, आत्मामें चेतन्य समवाय संबन्धसे रहता 
है, ऐसी हम सबको ग्रतीति होती है। इसके उत्तरमें जैनाचाय कहते हैं 
कि, यदि आप ग्रतीतिको ही प्रमाणमूत मानते हैं तो फिर आत्मा स्वयं 
ही चेतन्यस्वरूप है, ऐसी प्रतीति होती है, इसे क्यो नहीं मानते? “मैं 
स्वयं अचेतन हूं -- चेतनाके योगसे चेतन हूं” ऐसी ग्रतीति किसीको नहीं 
-होती । सबको ऐसी ही प्रतीति होती है कि “ मैं स्वभावतः ज्ञाता हूँ।” 
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घट पटादि अचेतन है, उसे “ मै ज्ञाता हं, ज्ञानवान हूँ” यह ग्रतीति 
नहीं होती । यदि आत्मा अचेतन होता तो घट पटादिको भी ऐसी ग्रतीति 
हो सकती थी। जैनाचा्योंकी युक्ति ठीक ठीक समझमें आने योग्य है | 
आत्मा जड़स्वभाववाल्य होता तो अथपरिच्छेद सबंथा अशक्य हो जाता। 

नैयायिक थोड़ा और आगे बढकर एक दूसरी युक्ति देते हैं। वे 
कहते हैं कि “ मैं ज्ञानवान हूं ” ऐसा हमें जो प्रतीत होता है उससे 
सिद्ध होता है कि आत्मा और ज्ञान पृथक्‌ पृथक हैं - दोनो एक नहीं 
हैं। किसीको प्रतीत हो कि “ मैं घनवान हूं?” तो इससे हम आत्मा और 
धनकी अमिन्नता नहीं मान लछेते। 

जैनाचाय उत्तर देते हैं कि, इस प्रत्ययसे आत्मा और ज्ञान 
अभिन सिद्ध होते है। आत्मा जडस्वभाव हो तो यह प्रतीति कदापि 
नहीं हो सकती कि “ मैं ज्ञानवान हूं”? | यदि आप कहें कि आत्मा 
जडस्वभावी होते हुवे भी ज्ञानवान है तो फिर आप स्वयं ही अपने 
सिद्धान्तका खण्डन करते है। 

“नामृहीतविशेषणा विशेष्ये बुद्धिः” यदि ज्ञानह्वप विशेषण 
गृहीत न हुवा हो तो आत्मारूप विदेष्यमें “मै ज्ञानवान हूं” यह. बुद्धि कैसे 
हो सकती है ? अब यदि आप कहें कि आत्मा और ज्ञान, दोनो ही का 
ग्रहण होता है, तो दूसरा प्रश्न यह उत्पन्न होता है कि इस प्रकारका 
ग्रहण किस प्रकार हो सकता है? विशेषणभूत ज्ञानद्वारा इस प्रकारका 
प्रहण संभव ही नहीं है, क्यो कि ज्ञान स्वयं अपने ही से पहिचाना 
जाय यह बात आपके अपने ही न्यायमतके विरुद्ध है। ४ नाग्रहीत- 
विशेषणा विशेष्ये वृद्धि!” को तो आप स्वयं भी मानते हैं। 
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क॒द्ाचित्‌ आप कहें कि ज्ञानान्तर छवारा इस प्रकारका ग्रहण-हो 
सकता है, तो इसमें ” अनवस्था दोष” आ जाता है, क्‍यों कि वही ज्ञाना- 
न्तर ह्लानत्व विशेषणके प्रहण बिना संभव नहीं है। प्रकट ही यह 
सिद्धान्त अनवस्था दोषसे दृषित है। जब तक आप ज्ञानके साथ 
आत्माफी अभिनताफो न मानें तव तक “मैं ज्ञानवान हूं” यह प्रत्यय 
आपको नहीं होगा। यही कारण है कि जन दरशन न्यायद्रनकथित 
जआत्माके जख्त्वसे इन्कार करता है। 


तैयायियोंका दूसरा सिद्धान्त यह है कि “आत्मा कूटस्थ नित्य 
है। ” अर्थात्‌ आत्मा सदैव अपरिवर्तित है। जैन आत्माकोी परिणामी 
कहकर इस मतका खण्डन करते हैं। बे युक्तिपूषिक अपने सिद्धान्तकी 
स्थापना करते हैः “ ज्ञानोत्पत्तिक पहिले आत्माकी जो अवस्था थी वंही 
अवस्था ज्ञानोत्पत्तिके समय भी रहे तो फिर उसे पदाथका ज्ञान किस 
अकार हो सकता है? ” सदैव अपखिर्तित रूपमें रहनेकी ही आप 
कूटरथमाव कहते है। ज्ञानोत्पत्तिके पहिंले आत्मा अग्रमाता है, परन्तु 
ज्ञानोपपत्तिके समय वह ग्रमाता है-पदार्थ-परिच्छेदक हैः इस ग्रकार 
आत्मामें एक प्रकारका परिवर्तन तो होता ही है। जब आप परिवतन 
मानते हैं तो फिर आत्माका कूटस्थमाव कहां रहा ? ह 


जैन आत्माको / स्वदेहपरिसाण ? कहकर नैयायिकोंके इस सिद्धा- 
न्तका खंडन करते हैं कि आत्मा सबेव्यापक है। जैन कहते हैं कि, आत्माको 
स्वेगत माननेके वाद उसके वैविध्यको माननेकी आवश्यकता ही कहां 
रहती है ? विविध मनके साथके संयोग विविध प्रकारके आत्माका अनुमान 
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कराते है | पर यदि आत्मा सवेगत व्यापक पदार्थ हो तो जिस प्रकार एक 
ही सर्वगत व्यापक आकाशके साथ विविध घटादिका संयोग होता है उसी 
अकार एक ही आत्माके साथ विविध मनोंका संयोग हो सकता है | 
आत्माको स्वेब्यापक माननेसे इस प्रकार युगपत्‌ विविध शरीर और 
इन्द्रियादिका संयोग भी उसके साथ ग्रतिपादित हो सकता है । इस 
अकार विविध आत्मा माननेफी आवश्यकता नहीं रहती। 

यदि आप कहें कि, एक आत्माके साथ विविध शरीरादिका युगपत्‌ 
संयोग होना असंभव है, क्यो कि आत्मामें परस्परविरोधी सुख- 
दुःखादि भाव उत्पन्न नहीं होते, तो इसके उत्तरमें कहा जा सकता है 
कि इस युक्तिसे आकाशमें एक ही साथ विविध भेरियोका समवाय भी 
असंभव माना जायगा, क्‍यों फि सब भेरियोंके शब्दादि पररपर विरोधी 
होनेके कारण एक भी शब्द झुनाई न देगा। यदि आप दढहें कि प्रत्येक 
शब्दका कारण मिन्न मिन्न है इस लिये प्रत्येक शब्द परस्परविरोधी 
होनेपर भी सुनाई देता है; यही कारण है कि आकाश एक होने पर भी 
उसमें विविध भेरियोका युगपत्‌ समवाय हो सकता है | इसके उत्तरमें 
क्रहा जा सकता है कि प्रत्येक सुख-दुःखका कारण प्रथक्र्‌ पृथक होता 
है, जिससे सुखदुःखादि परस्पर मित्र होते हुवे भी उनका युगपत्‌ 
अनुभव होता है। इस प्रकार एक ही आत्माके साथ अनेक शरीरा- 
दिका युगपत्‌ संयोग होना सम्भव हो जाता है। यदि आप कहें कि 
विरुद्ध घर्मके अध्यासके कारण आत्माकी विविधता माननी 
पड़ती है, तो फिर आकाशकी विविधता क्‍यों नहीं मानते १ 

यदि आप कहें कि, आकाश है तो एक, तथापि वह बहुतसे 
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पदा्थोकों अवकाश देता है, तो इसका उत्तर यह है कि आत्मा भी 
एक ही है और उसमें समस्त शरीरादि पदाथे प्रदेश प्रदेश पर संयुक्त 
रहते हैं। नैयायिक कहते है कि कोई मरता है, कोई ज॑न्मता है और 
कोई कामकाजमें छुगा रहता है; इन सब व्यापारोंको देखकर आत्माकी 
विविधता माननी पड़ती है। जैन इसका उत्तर देते हैं कि, आत्माका सवे- 
गतत्व माननेसे, जन्म, मृत्यु आदि व्यापारके वारेमें आत्माका एकत्व ही 
सिद्ध होता है। कहीं घटाकाश उत्पन्न होता है तो अन्यत्र उसी समय 
दूसरे घटाकाशका विनाश भी होता है; शायद दूसरा एक घटाकाश 
पृववत्‌ रहता है। इन सब व्यापारोंकों देखते हुवे भी यदि आकाशर्में 
बहुत्व माननेकी आवश्यकता नहीं पड़ती तो फिर जन्म, मरण आदि 
व्यापारोंक कारण आत्मा एक होने पर भी उसमें वह सब बन सकता 
है। आत्माकी विविधता आप किस कारण मानते हैं ? कोई कहे 
कि विविधता न मानें तो बन्ध, मोक्ष असंभव हों जाय, क्‍यों कि एक 
ही वस्तुमें एकसाथ वंघ, मोक्षरूपी विरुद्ध भावोंका एकसाथ समावेश 
नहीं हो सकता । पर इसके विरुद्ध यह तक किया जा सकता है कि, 
किसी एक घड़ेमें आकाशको बन्द कर देनेसे घटमुक्त आकाश रहेगा 
ही नहीं, और घटसुक्त आकाशके कारण घटब॒द्ध आकाश भी असंभव 
बन जाय | यदि आप कहेंगे कि प्रदेशभेदके कारण एक ही समय 
आकाशमें बन्चन और मोक्ष होना संभव है, तब फिर संगत एक ही 
आत्मामें प्रदेशभेदकी कल्पना की जा सकती है और उसमें एक ही 
समयमें बन्‍्चन और मोक्षका आरोपण हो सकता है । जैनाचार्योंके 
सम्पूण कथनका आशय यह है कि, आत्माकों सर्वंगत और सर्वव्यापक 


आह ३ ज्यू है 


माना जाए तो फिर उसकी विविधताकों स्वोकार करनेकी आवश्यकता 
नहीं रहती । 

न्यायाचार्य कहते है कि, यदि आत्मा व्यापक पदार्थ न हो तो 
अनन्तकिदेशवर्ती उपयुक्त परमाणुओके साथ उसका संयोग संभव नहीं 
और इस प्रकारका संयोग संभव न हो तो फिर शरीर॒की उत्पत्ति भी 
संभव नहीं | इसका उत्तर जैन इस प्रकार देते हैं कि, परमाणुसमूहको 
आकर्षित करनेके लिये - मिल्यनेके लिए आत्माको व्यापक पदार्थ होना 
ही चाहिये ऐसा नियम नहीं है। डुंबककी ओर छोहा आकर्षित होता 
है, परन्ठु इससे हम उसे व्यापक पदार्थ नहीं मान छेते। कदाचित्‌ आप 
आपत्ति छेंगे कि, ऐसे आकषेणसे तो तीन लछोकके परमाणु आत्माकी 
ओर खिंच आवेंगे, फिर शरीरका प्रमाण किस प्रकार बनेगा? यदि 
शरीरप्रमाण अनिश्चित ही रहे तो आपके व्यापकवादमें भी यही आपत्ति 
आएगी। समस्त परमाणुओंमें व्याप्त आत्मा समस्त परमाणुओंको खींचे 
तो अन्ततः यही स्थिति होगी। यदि आप यह कहते हों कि अच्यष्टके 
प्रतापसे शरीरोत्पत्तिके उपयोगी परमाणु ही आकर्षित होते हैं तो यही' 
बात आत्माकी अव्यापकताको माननेवाले भी कहेंगे । 

जैनसम्मत शरीरपरिमाणवादके विषयमें नेयायिक एक और 
आपत्ति करते हैं कि, यदि यह माना जाय कि आत्मा शरीरके प्रत्येक 
अवयवमें प्रवेश करता है तो शरीरके समान आत्माको भी सावयव 
मानना पड़ेगा । आत्मा सावयव हो तो वह एक “ कार्य ” हुवा और 
आत्मा कार्य हुआ तो फिर उसका कोई न कोई कारण भी अवश्य ही! 
होना चाहिये। वह कारण बिजातीय तो हो ही नहीं सकता, क्यों कि 
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“अनात्मासे आत्माकी उत्पत्ति नहीं हो सकती। सजातीय्र कारण मानना 
भी उचित नहीं है, क्‍यों कि सजातीय कारणोंमें भी आत्मत्व तो मानना 
ही होगा, अन्यथा वह सजातीय कारण ही नहीं हो सकता। इसका 
सार यह हवा कि आत्मसमूहसे आत्माकी उत्पत्ति होती है। नैयायिक 
इस बातको अयौक्तिक मत कहते हैं। एक ही शरीरमें एकाविक 
आत्माएं किस प्रकार काथ कर सकते हैं? मान ढीजिये, शरीरमें एकसे 
अधिक जात्मा कारणरूपसे का करते हैं, तो एफ कारणरूप आत्माका 
कार अन्य कारणरूप आत्माके कार्यसे किस प्रकार मेल खाएगा 
ये दोनों काभ्र किस प्रकार पूर्णतः एकत्वको प्राप्त होंगे! जिस प्रकार 
चटमें अवयव होते हैं और अवयवोंका संयोग नष्ट हो जानेसे घट ही 
नष्ट हो गया ऐसा हम कहते हैं उसी प्रकार आत्माके भी अवयव 
मानने पड़ेंगे और फिर आत्माकों भी विनाशशील मानना पड़ेगा। 
जैनोंका उत्तर यह है कि, हमारी जैन इृष्टिमें आत्मा कर्थचित्‌ 
सावयव अथवा कार्य है; वह पूरणझुपसे सावयव और कार्यपदा् है 
ऐसा भी नहीं। यह नहीं कहा जा सकता कि, जिस प्रकार घड़ा समान 
जातीय अवयबोंसे बनता है उसी प्रकार आत्मा भी सजातीय कारणोंसे 
ननिष्पन्न होता है। आप आत्माको कार्य कहें तो कह सकते हैं, परल्तु 
“कार्य” शब्दुका अथ जाप क्या करते है? पूष आकारका परित्याम 
करके दूसरे आकारमें परिणमित होना द्रव्यका कार्य है। मित्र 
भिन्न पर्याय-परिणति ही आत्माका कार्यत्व है। इस :दृष्टिसे आत्मा 
कर्थचित्‌ अनित्य भी है। एवं एकके पश्चात्‌ एक पर्याय परिणत होनेंके 
कारण द्यतः आत्मा अपरिवर्तित भी है। अत एवं हम कहते है कि, 


जीव श्श्ष 
आत्मा यथपि सावयव और कार्य है तथापि वह अविच्छिनर, अविभाग 
और नित्य भी है। 

आत्माके शरीरपरिमाणत्वके विषयमें नेयायिक कहते है कि, जीवको 
स्वदेहपरिमाण मानोंगे तो उसे एक मत पदारथ मानना पड़ेगा। अब 
यदि आत्मा मूर्ते पदाथ हो तो शरीरमें उसका अनुग्रवेश असंभव हो 
जायगा। एक मूते पदार्थमें अन्य मूतत पदाथ किस प्रकार प्रवेश कर 
सकता है? फिर तो आपको शरीरको निरात्मक ही मानना पड़ेगा । 

एक और बात भी है: यद्दि आत्मा देहपरिमाण हो, तो बाल- 
शरीरके परचात्‌ युवकशरीरके रूपमें किस प्रकार परिणमित हो सकेगा? 
यदि आप कहें कि आत्मा बाढू-शरीर-परिमाणका त्याग करके 
युवक-शरीर-परिमाण अहण करता है तो शरीरके समान आत्मा भीः 
अनित्य हो जायगा । और यदि यह कहा जाय कि वालक-शरीर- 
परिमाणका त्याग किए बिना ही आत्मा युवा-शरीर-परिसाणमें परिणत 
हो जाता है तो इसे तो एक असंभव व्यापार ही कहना पड़ेगा, क्यों 
कि एक परिमाणका त्याग किए बिना अन्य परिसाण किस प्रकार अहण 
किया जा सकता है? अन्ततो गत्वा न्यायाचाय कहते है कि, जीव 
तनुपरिमाण हो तो शरीरका एकाघ अंश खण्डित होनेपर आत्माका भी: 
किसी अंशम खण्डित होना मानना पड़ेगा | 

जैन दाशनिक इसका उत्तर देते हैं: 'मूत के माने क्या? यदि 'मूर्तः 
का अथ यह किया जाय कि आत्मा सन पदार्थोमें अनुप्रविष्ट नहीं है, केवल 
स्वेदह-परिमाण ही है, तो जैन सिद्धान्तकों इससे विरोध न होगा; परल्तु. 
ग्रदि आप मूर्त छब्दका अथे रूपादिमान करें तो फिर हमें उसका विरोध 
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, करना पड़ेगा। आत्माके अस्वंगत अर्थात्‌ स्वदेहपरिमाण होनेसे उसका रूप- 
“वान अथवा मूर्त होना नियमेन आवश्यक नहींहै । मन असवेगत है, परन्तु 
इससे उसे मूते पदार्थ नहीं माना जाता । जात्मा मूते पदाथ नहीं है। जिस 
प्रकार शरीरमें मन ग्रविष्ट होता है उसी प्रकार आत्माका प्रवेश भी 
समझना चाहिये। जैन कहते हैं कि, भस्मादि पदाथोंमें जल आदि मूत 
पदा्थौका प्रवेश होना संभव है तो फिर शरीरमें अमूते आत्माका अनु- 
अवेश असंभव कैसे हो सकता है ? आत्मा युवक-शरीर-परिमाण ग्रहण 
करनेके समय बाल-शरीर-परिमाणका त्याग करता है, यह बात मानी 
जा सकती है, इसमें कुछ असंगति नहीं है। सांप अपने छोंटेसे फनको 
फ्ैलकर बड़ा बना देता है। उसी प्रकार आत्मा भी संकोच-विस्तार- 
शुणके प्रतापसे प्रथकू प्रथक्‌ समयोंमें प्थक्‌ प्रथक देहपरिमाण धारण 
कर सकता है। विभिन्न अवस्था अथवा पर्याय देखकर आत्माको 
परिवतिनशील कहें तो कह सकते हैं, और इसी इश्सि आत्मा अनित्य भी 
है । दब्यसे इससे विपरीत ही बात कहनी होती है। अर्थात्‌ द्व्यसे 
आत्मा अपरिवर्तित और नित्य है। शरीर-खंडनके बारेमें नैयायिक जो 
आपत्ति छेते हैं उसके उत्तरमें जैन कहते है कि शरीर खंडित होनेसे 
भत्मा खंडित नहीं होता, खँडित शरीरांशमें आत्माका प्रदेश विस्तार 
पाता है। खंडिंत शरीरांशमें एक हद तक आत्माका अस्तित्व न मानें 
तो उसमें (खंडित शरीरांशमें) जो कम्पन देखा जाता है उसकी कोई 
कन्य कारण नहीं मिलता। खंडित अंशमें कोई पृथक आत्मा तो है नहीं, 
जो है वह देहमें रहनेवाले देहपरिमाण आत्माका ही अंश है | शरीरके 
दो भागोंमें रहने पर भी आत्मा तो एक ही है। इस प्रकार युक्तिवादसे 


१श्र्ट जिनवाणी 


केवलज्ञानी पुरुष परछोक देख सकते हैं ।|जैन और आत्तिक 
भी यह बात मानते हैं । 
नास्तिक यहां कहेंगे कि, परछोक हो तो उसका कुछ कारण भी तो 
होना चाहिये। वह कारण क्या है ? परछोकका कारण अच्छको मानें , 
तो “ अनवस्था ? दोष आ जायगा। यदि यह कहों कि रागदेषादिकें 
कारण परछोक है तो फिर आप निष्कम अवस्थाके विषयमें क्‍या कहेंगे? 
क्यों कि संसारीमात्र रागह्ेपवश होते हैं। यदि कहो कि हिंसादि क्रियाके 
ढिये परलोक-व्यवस्था माननी हो चाहिये तो यह भी उचित नहीं है, 
क्यों कि कभी कभी क्रिया-फठका व्यभिचार देखा जाता है। हिंसादि 
धापकर्म करनेवाले धनधान्यके बड़े वैभवको भोगते देखे जाते हैं । दूसरी 
ओर सत्कम करनेवाले सजन पुरुषको अति दीन दशा भोगनी पढ़ती 
है। इस प्रकार कर्मफछ-व्यभिचार देखते हुवे. यह नहीं कहा जा 
सकता कि कर्मफल है और अवश्य ही है। कमफल ही नहीं है तो फिर 
परछोक माननेकी क्या आवश्यकता रही! 
जैन दाशनिकोने इन तीनों आपत्तियोंका उत्तर दिया है: वे 
नास्तिकोंसे कहते हैं कि, तुम्हारी बात अमुक अंशमें, अमुक अपेक्षा 
ठीक है। परतु इससे परलछोक या अद्षके सिद्धान्तमें कोई दोष नहीं 
आता। जैन मानते हैं कि, जीव अनादि कालसे कमसंयुक्त है। इसमें 
आप अनव॒स्था दोष बतछावें तो वह भूछ हैं। रागद्रेषादिके कारण 
भवश्रमण करना पडता है और इसी लिये निष्कर्मावसथा अरसंमव हो 
जाय, ऐसा आप कहें तो क्ष॑णमरके लिये आपकी यह बात मान छी 
जा सकती है, परन्तु फिर भी परछोक तो आपकी मानना ही पड़ेगा। 
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कहते हैं । वेद्ात्ती उसे-अविशद्यारूप, मानते-हैं । जैन अच्णको पौदगछिक 
सिद्ध करके. इन . सब . मरतोंका-परिहार कर-देते हैं । 

. जीव- ख्थवा :आत्माक़े विष़्यमें.जैन क्या मानते हैं ' इसका': मैंने !' 
संक्षेप्रमें ब्रणेन किया-है | सांख्यादि:मतोके ःसाथ जैन- मत कुछ अशोमें ४ 
मिलता है तो कुछ अंशोमें-मिन्न है। इससे (इतना: तो अवश्य अतीतः'" 
होता-है कि, जैन. दरशन्न भारतवर्षेका :एक अति- प्राचीन +- स्मरणातीती'' 
युगका -- दरशीन- है | यह -बात बिल्कुल माननेःछायक नहीं: है कि,'जैन” 
दर्शनका, ग्रादुर्भाव. बौद्ध शुगके ,बादमें: हुवा. है, अथवा “ गौत॑मबुद्धके 
समयका. यह. एक विचारप्रवाह है |- न्याय, वेदान्तादि !दाशनिक 
मतेकि. साथ; यदि जैन- सिद्धान्तोंकी कुछ समानता “प्रतीत 'होती' हो,' * 
लैन द्रशनमें किसी प्रकारकी विशिष्टता दिखाई देती हो तो. हम सहज ही" ' 
में यह अनुमान कर सकते.हैं कि इतिहासके।जिस विस्मृतयुगमें न्यायादि 
मतोंका-प्रचार “हुवा है, ,उसी-युगमें जैन. सिद्धान्तोंका भी प्रचार"हुवा: 
होना /चाहिये | और इतिहास णव्ं पुरातत्त"यही बात सिद्ध 'करता है।' 


कर्त, सवरेहपरमाण अहके 
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जीव चार पर्यायमें विभक्त हैं-देव, नारकी, मनुष्य और तियंच। और 
उपशम, क्षय, क्षयोपशम, परिणाम और उदय --इन भावभेदोंसे जीव 
पांच ग्रकारके हैं। ज्ञानमागकी दृष्टिसि जीवके छः विभाग कर सकते 
हैं। और सप्तमंगीके भंगानुसार उसके सात भेद होते हैं। जीवके 
'स्वाभाविक आठ गुणोंके अनुसार अथवा करमकी आठ प्रकृतिके अनुसार 
उसके आठ भेद्‌ कर सकते हैं। नौ पदा्थोंके विचारसे जीव नो तरहके 
और दस ग्रकारके प्राणके अनुसार दस प्रकारके होते हैं, ऐसा भी कह 
सकते हैं । ह 
जीवतत््वको भरी भांति समझनेके लिये इन भागो पर भी विचार 
करना चाहिये। 
एक प्रकारके जीव 
सामान्य इष्टिसि सभी जीव एक ही प्रकारके हैं ऐसा कहें तो 
अनुचित न होगा । इस सामान्यको “ उपयोग ” कहते हैं। जीवमात्र 
उपयोगका अधिकारी है | उपयोगके दशन और ज्ञान ये दो भेद हैं । 
विशेष ज्ञानविरहित सत्तामात्रके बोधको “दरैन ? कहते हैं। वस्तु- 
विषयक सविशेष बोधका नाम "ज्ञान ? है । ज्ञानके दो भेद हैं-प्रमाण 
और नय । समस्त बस्तु सम्बन्धी सम्यग ज्ञानका नाम “प्रमाण ” और 
बस्तुके आंशिक ज्ञानका नाम “ नय ? है । प्रमाणके प्रत्यक्ष और परोक्ष 
'नामक दो भेद है। प्रत्यक्ष प्रमाणकी अपेक्षा परोक्ष प्रमाण अस्पष्ट होता 
है। अवधि, मनःपर्याय और केवल यह तीन प्रकारका ज्ञान प्रत्यक्ष 
प्रमाण है। इच्द्रिय और मनकी सहायताके बिना रूपी पदाथोंका जो 
ज्ञान होता है उसे अवधिज्ञान कहते हैं । इन्द्रियादिकी अपेक्षा बिना, 


जीव १४३ 


दूसरोके चित्तके सम्बन्धमें जो ज्ञान होता है वह मनःपर्याय ज्ञान कहलाता 
है। विश्वकी समस्त वस्तुओं और पर्यायोंके प्रत्यक्ष ज्ञानका नाम 
, केवरज्ञान है। 
मति और श्रुतके भेदसे परोक्ष प्रमाणके दो भेद है । जिस ज्ञानमें 
इन्द्रिय अथवा अनिन्द्रिय ( मन ) सहायक हो उसे मतिज्ञान कहते हैं। 
मतिज्ञानमें इन्द्रिय ज्ञान, स्वसंवेदन, स्मरण, प्रत्यमिश्ञान, ऊह और 
अनुमानका समावेश होता है । दर्शन निराकार ज्ञान है। मतिज्ञान 
साकार ज्ञान है। मतिज्ञानके चार प्रकार -- अवग्रह, ईहा, अवाय और 
धारणा -- इन्हें मतिज्ञानके चार दर्जे कह सकते हैं। अवग्रह मतिज्ञानका 
नीचेसे नीचा दर्जा है। इसके द्वारा विषयके अवान्तर सामान्य (जाति) 
मात्रका बोध होता है | अवग्रहीत विषयके विशेष समूह संबंधी जान- 
कारीकी स्पृहाका नाम ईहा है। विषयके विशेष ज्ञानको अवाय कहते 
हैं । विषयज्ञानको धारण किये रहनेको धारणा कहते हैं । इन्द्रिय और 
मनकी सहायतासे होनेवाला ज्ञान इतन्द्रियज्ञान है । इन्द्रिय-निरपेक्ष, 
सुखदुःखादिकी अन्तर-अनुमूतिको अनिन्द्रिय ज्ञान अथवा स्वसंवेदन 
कहते हैं। अनुमूत विषयका पुनः बोध होना स्मरण कहलाता है। 
सद्य अथवा विसद्श विषयोंसे संबन्ध रखनेवाल्व संकलनात्मक ज्ञान 
अत्यभिज्ञान है । विशेषाकार विज्ञानमेंसे जो त्रिकाल विषयक ज्ञान होता 
है उसका नाम ऊह अथवा तर्क है | तकैल्व्ध विज्ञानसे “यह पवेत 
अग्निवाल्य है” इस ग्रकारका जो ज्ञान होता हैं उसे अनुमान कहते 
हैं। श्रुतज्ञानक्रा समावेश परोक्ष ग्रमाणमें होता है। आप्त पुरुषकी 
वचनावलीको श्रुतज्ञान कहते हैं | विषय सम्बन्धी एकदेशीय ज्ञान नय 
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अंहंछाता है। द्रव्यार्थिक और पर्यायार्थिक भेदसे नय भी दो ग्रकारका 
दोता है। द्व्यार्थिक नया विषय “द्रव्य; ! और पर्यार्यार्थिक नंयंका 
.“विषय “ पर्याय” है | नैगम, नय, संग्रहनय, और बव्यंवहोरंनय/-- ये 
द्ब्यार्थिक नयके अन्तर्गत हैं। नेगम नय उद्देश्यको बतलाता है। 
'सैग्रह -नब वस्तुओके सामान्य अंशका और व्यवहार नय' विशेष अंशका 
ग्रहण करता है ।ऋजुसंत्र; शब्द; सममिरूढ़ और एवंभूत ये पर्यायार्थिक 
नयके “चार भेद हैं।;बस्तुके वर्तमानकाल्वर्ती पर्यायके साथ ऋंजुरयूत्रंका 
सम्बन्ध है। शब्दनयके अनुसार एंकार्थवाचक शब्दोंसे एक ही अंथका 
बोध होता है | सममिरूढ नयके अनुसार एकाथैवाचक रोब्दोंसे किंग, 
धातु-अत्ययादि भेदसे परर्थकू पृथक अथ बोतित होते हैं । एवंमूंते नंय 
अत्येक शब्दकी क्रिया -बतछाता है; वस्तुके क्रियाहीन होने पर उस शब्द 
द्वारा उसकी पहिचान करनेका' अधिकार नहीं' रहता। गे 
प्रमाणके प्रत्यक्ष और परोक्ष, ये दो भेद हैं। प्रमाण और नय 
ज्ञानके भीतर समा “जाते हैं। ज्ञान और दरीन' उपयोगके प्रंकार-भेद 
हैं। इस उपयोगकी दंष्टिसे जीव एक! प्रकारके हैं, ऐसा कहा जा 


सकता है । 
दो प्रकारके जीव 
संसारी और मुक्तके भेद्से जीवके दो प्रकार हैं। करमफंदमें फंसा 
हुवा जीव संसारी, और 'कमशूत्य' जीव' मुक्त कहल्यता है .संसारी 
जीव कम्रेयुक्त हैं, तथापि सभी संसारी जीव एक ही 'श्रेणीके है, 
ऐसा नहीं, कृह सकते। संसारी जीवोंमें भी कममेद्‌, पर्यायमेद है। इस 
कममेदकी समझानेंके लियें जैनाचायोने चौदह गुणस्थानोंकी' योज॑नां 
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“की है। जिन' दर्जोंसे होता हुवा, अथवा जिन अवस्थाओंको पार करके 
भव्य जीव धीमे-धीमे 'सुक्तिमांगेमें आगे बढ़ता है उन दजीं अथवा 
अवस्थाओंका नाम गुणस्थान है।अत्येक संसारी जीव किसी न किसी 
-एक गुणस्थानमें अवस्थित होता है। १४ मुंणस्थानोंके नाम “इस 
अकार हैं-- 
(१) मिथ्याद्ष्टि, (२) सास्वादन, (३) मिश्र, (9) जसंयत 
[ अविरति |, (५) देशसंयत [ देशविरिति ), (६) प्रमत् [सर्बविरतिं ], 
(७) अप्रमत्त [ संयत |, (८) अपूवेकरण, (५) अनिद्वत्तिकरंण, (१०) 
सक्मकषाय, (११) उपशांतकषाय [ उपशांतमोह ), (१२) संक्षीण- 
*कशाय [क्षीणमोह ), (१३) सयोग केवछी और (१४) अयोग केंबढी। 
मिध्यादरीन नामक कंमेके उद्यंसे जीव मिथ्यातत्त्वमें श्रद्धा रखता 
है और सत्य तत्वकी जिज्ञासा नहीं रखता। यह 'मिथ्या््टि प्रथम 
शुणस्थान है। मिथ्याद्शन कंभका उर्दंय न हो, किन्तु अनन्तानुबन्धी 
'कमैके उद्यसे जीवको सम्यगृदरीन न हो ( वह सम्यगृंदशनसे पतित . 
हो जाय ) तो उसे सास्वादन नामक दूसरा गुणस्थान कंहते हैं। तीसरे 
शुणस्थान .मिश्रमें, सम्यगुमिथ्यात्व ( मिश्रमोह ) नामक कमके उंदर्यसे 
जीबका दशन कुछ अंशोमें मढिन और कुछ अंशोमें शुद्ध होता है। 
अग्रत्यास्यानावरण नामक कषायके उदयके कारण जीव 'संम्यक्त्व: 
संयुक्त होते हुवे भी अविरति रहे यह असंयत नामक चौथा गुणस्थान 
है। अग्रत्यास्थान-आवरण नामक कषायका उदय चन्द हो जोय और 
जीव कुछ अंशोमें संयत और कुंछ ज॑शोंमें अरसंयत रहे यंह “देशसंयत ! 
नामक पांचवां गणस्थान कहलाता है। प्रत्यास्यानावरणं कपोयेका 
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उदय क्षीण हो जाने पर भी -- जीव पूर्णतः संयत हो जाय तोमी - उसमें 
भी प्रमाद रह जाय यह “प्रमचसंयत” नामक छठा गुणस्थान है। 
इसके पश्चात्‌ संज्वलन नामक कषाय नष्ट होने पर ( मन्द होने पर ) 
पूणेसेयत जीव प्रमादके चंगुल्से छुटकारा पा जावे तो वह “अग्रमत्त ! 
नामक सप्तम शुणस्थानको प्राप्त होता है। मोक्षमागका यात्री क्रमशः 
अपूर्व शुक् ध्यानको प्राप्त करके विशुद्धिको ग्राप्त करे, यह “अपूवकरण ” 
, शुणस्थान है। यह अपूर्व झुक ध्यान खूब खूब बढ़ता हुआ जब 
मोहकर्म-समूहके स्थूछ अंशोंकों क्षीण कर देता है तब जीव अनिवृत्ति- 
करण नामक नवम गुणस्थान पर जा पहुंचता है। इस प्रकार कषायोंको 
हल्का करता हुवा जीव सूक्ष्मकषाय गुणस्थानको प्राप्त करता है। सब 
प्रकारके मोह उपशांत होने पर जीव जिस गुणस्थानकों प्राप्त करता है 
, उसका नाम उपशांतकषाय है। मोहसमूहके पूर्णतः क्षय होने पर 
जीव बारहंवें गुणस्थानको प्राप्त होता है, जिसका नाम क्षीणकषाय है। 
इसके पश्चात्‌ चार प्रकारके घाति कम नष्ट होने पर जीवको निम्मल 
केवरुज्ञान प्राप्त होता है । यह सयोगकेवली नामक तेरहवां गुणस्थान 
है। सवे प्रकारके कर्मोंका क्षय होनेसे पूर्वकी, अत्यल्प क्षण व्यापी जो 
अवस्था वह चौद॒हवां गुणस्थान है। उसे अयोगकेवली कहते हैं। यहां 
पहुंचकर कमसंबन्ध पूरा हो जाता है। 

संसारी जीव उपरोक्त चतुर्देश गुणस्थानोमेंसे किसी न किसी एक 
स्थानमें होता है । 

चतुदुदा गुणस्थानोंसे भी पर जो अनन्त सुखमय, अनिरवचनीय 
अवस्था है वही मुक्तावस्था है। समस्त कर्मोके संस्पदसे अलग होकर 
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सिद्ध, छोकाकाशके शिखर पर, सिद्धशिछा पर, विराजमान होते है। 
सिद्ध संसार-सागरको पार पाये होते हैं। वे मुक्त कहलाते हैं। 


तीन प्रकारके जीव 


संसारी, सिद्ध और नोसिद्ध-जीवन्मुक्त इन तीन ग्रकारसे जीवके 
तीन भेछ किये जा सकते हैं | कर्मसंयुक्त जीव संसारी जीव है। कर्म 
दो प्रकारके हैं: घाती और अघाती। मुक्तिमार्गका यात्री क्रमशः अपने 
कर्म-बन्धनोंकी शिथिर्त करता हुवा जिस पवित्र क्षणमें तेरहवें 
गुणस्थानमें पहुंच जाता हैं तव वह संसार्यागी साधक चार प्रकारके 
घाती करमको तोड़ देता है। एक प्रकारसे वह जीवन्मुक्त हो 
जाता है। परन्तु अघाती कर्मका संयोग उस समय भी रहता है 
अत एवं उस वक्त वह सयोगकेवली अथवा पूर्णतः मुक्त न होनेके कारण 
नोसिद्ध भी कहलाता है। जीवन्मुक्त एक दइष्टिसे मुक्त ही है, परन्तु 
पार्थिव शरीर अवशिष्ट रहनेके कारण यह तीसरा भेदं किया गया है। 
घाति करमके विनाशसे जीवन्मुक्तको केवल ज्ञान प्राप्त होता है, वह सर्वज्ञता 
ग्राप्त कर छेता है; अथवा वह अनंत दरीन, अनंत सुख, अनंत ज्ञान 
और अनंत वीयका अधिकारी हो जाता है। 


जीवन्मुक्त सर्वज्ञके दो भेद हैं: सामान्य केवही और अहँत्‌ । 
सामान्य केवढी केवछ अपनी मुक्तिकी ही साधना करता है। अहँत्‌ 
संसारके समस्त जीवोंकी मुक्तिक लिये उपदेश देता है। अहतको ही 
तीथकर कहते हैं। संसार-सागरमें गोते खाते हुवे जीवोंके लिये उपदेशमय 
तीथका निर्माण तीथैड्डर ही करते है। वे साधु, साथ्वी, श्रावक और 
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श्राविका, इन, चारों, संघ:विभागोको उपदेश देते हैं ॥:तीथ्ुद्भर जब 'माताके 
गर्भमें आते हैं, जन्म लेते हैं, दीक्षा लेते,हैं, सरवेज्ञता प्राप्त, करतेःहैं:और 
निर्वाणको प्राप्त होते है तब इन्द्रादि देव महोत्सव पूवेक उनकी पूजा 
(अर) करते हैं इसी लिये उन्हें “अहंत्‌” भी कहते हैं। इन महा- 
पुरुषोंकी देहका रततिसर भी ममत्व नहीं होता । तथापि उनका शरीर 
अति शुश्न, सहस् सूर्योके समान समुज्ज्वल होता है। वह'पूर्णतः-निर्दोष 
होता है। भगवान .तीथेकरोंक़ी चार प्रकारके अतिशय भी *होते-हैं। 
अहत्‌ अथवा तीथकर अत्यक्ष ईश्वर स्वरूप होते हैं। 


तदनन्तर जब सर्वज्ञ पुरुषके अघातो करम॑ नष्ट हो जाते हैं .तब 
.वह कमबन्धनसे सुक्त होकर, संसाररूपी कारावाससे निकलकर, छोक़- 
शिखर पर स्थित, चिरशांतिमय सिद्धशिल्य पर विराजमान होते हैं। 
यही जीवकी अन्तिम अवस्था है-परामुक्ति है। सिद्धके जीवोंकों किसी 
प्रकारका कर्ममल नहीं होता | वे आत्माके विद्ुद्ध स्वमावमें ही रहते हैं। 
वे ग्रथमकथित अब्याबाब आदि जाठ प्रकारके गुणोके अधिकारी हो 
जाते हैं। 

चार अकारके जीव 

गतिभेदसे जीव चार भेदोंग्रें विभक्त हैं---देव, नारकी, मनुष्य 

ओर तियेच। 


देवके चार भ्रेद्‌ हैं---(१)अवनब़ासी, (7२) ब्यंतर, (३) ज्योतिष्क़ 
और (४) वैम्ातिक। 


भवुनवासीके दस भेद हैं---(१) असुरकुमार, (३२) नागकुमार, 
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(३) विद्युतकुमार, (४) सुवर्णगेकुमार, (५) अग्निकुमार, .(६) वातकुमार, 

(७) स्तनितकुमार, (८) उदधिकुमार, (९) द्वीपकुमार और (१०) 

दिकेकुमार। 

.. व्यंतरके आठ भेद हैं---(१) किलर, (२) किंपुरुष, (३) महोरुग, 

(9) गँधव, (५) यक्ष, (६) राक्षस, (७) भूत और (८) पिशाच। 
ज्योतिष्कके पांच प्रकार है---(१) सूये, (२) चन्द्र, (३) ग्रह, 

(४) नक्षत्र और (५) तारक। 


चैमानिक दो प्रकारके हैं---(१) कल्पोपपन्न और (२) कल्पातीत | 


घ॒र्मा नामक नरकके तीन भाग हैं। पहिले भागका नाम “' खर 
भाग ', दूसरेका “ पंक भाग ? और तीसेरेका “ अव्बहुल ! है । धर्मा नरकके 
पहिंले और दूसरे भागमें समस्त भवनवासी देवोके भवन अर्थात्‌ वास- 
स्थान हैं। विविध देशादिकोंमें वास करनेके कारण दूसरे प्रकारके देव 
ब्येतर कहलाते है। र॒त्नप्रभा नामक नरकके दूसरे भागमें राक्षस नामके 
व्यंतर रहते हैं। शेष सात ग्रकारके व्येतर इस नरकके प्रथम भाग-- 
खरभाग-में रहते हैं । इसके अतिरिक्त ब्यंतर बहुतसे पवेत, गुफा, 
सागर, अरण्य, वृक्षकोटर और मारे आदियमें रहते हैं। भूमितढुसे केकर 
मध्य छोकके अन्तरखंती विशाकू आकाशमें ज्योतिष्क रहते है। भूमि- 
भागसे ७९० योजनके भीतर एक भी ज्योतिष्क देव नहीं है | ७९० 
योजनसे आंगे तारागण हैं। भूतछुसे ८०० योजन दूर सूर्य-विमान है। 
सूयैसे कोई ८० योजन ऊपर चन्द्र है।चन्द्रसे तीन योजन ऊपर नक्षत्र 
हैं। नक्षत्रोंसे तीन योजन ऊपर बुधग्रह; उससे तीन योजन ऊपर झुक्र; 
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उससे तीन योजन ऊपर बृहस्पति; उससे चार योजन आगे मंगढ और 
अंगलसे चार योजन ऊपर हशानिश्चर ग्रह है । इस प्रकार भूतलसे ७९० 
योजनकी ऊंचाई पर, ११० योजनके भीतर ज्योतिश्रक्क है। सूर्य- 
विमान तप्त सुबर्णके समान है । इसका आकार अधेगोछाकार और व्यास 
६६ योजनसे भी कुछ अधिक है। सूयविमानकी परिधि व्यासके तीन 
'गुनेसे कुछ अधिक है। १६ हजार सेवक सूर्यविमानकी धारण किये 
हैं। इस विमानमें सूरयदेव अपने परिवारंके साथ रहते हैं। 

वैमानिक देव ज्योतिष्क देवोंसे भी ऊपर हैं। वे ऊच्व छोकमें 
रहते है। सुमेरु पर्वतके शिखरसे ऊब्बे छोकका आरंभ होता है। 
इसके १६ कल्प अथवा स्वग किये गए हैं। (१) सौधम कल्प उत्तर 
दिशामें और (२) ईशान कल्प दक्षिण दिशामें है। इन दो स्वगकि 
ऊपर क्रमशः (३) सनतकुमार कल्प (४) महेन्द्र कल्प हैं। उसके 
उपर (५) ब्रह्म कल्प और (६) ब्रह्मोत्तर कल्प हैं। तदुपरि (७) 
“छांतव और (८) कापिष्ट हैं। उस पर (९) शुक्र कल्प और (१०) महा- 
शुक्र कल्प हैं। तत्पश्चात्‌ (११) शतार व (१२) सहखार कल्प हैं। उसके 

१, इवेताम्बर-द्गिम्बर सम्मत तत्त्वाथसत्र अध्याय ४ सन्न हे 

८ द्चाषटपंचद्ादश विकल्पाः कल्पोपपन्नपर्यन्ताः ” में १२ देवलोकोंका विधान है। 

तथापि यहां १६ देवछोक लिखे हैं। यह तथा इसके आगेका देवलोकोंका 


वर्णन तथा व्यंत्रोका स्थाननिर्णेय वंगरह दिगम्बर शाज्नोमें विशिष्ट रूपसे 
वर्णित है। भद्टाचायजीने यहां उसीको ही उद्धृत किया अतीत होता है। 
( गुजराती अलुवादक श्री सुशील ) 
व्यन्तरोंका स्थाननिणय वगेरह भी दिगम्बर शाज्नालुसार ही दिया 
'माल्म होता है। (मु. श्री. दशेनविजयजी ) 
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ऊपर (१३) आनत व (१४) ग्राणत हैं। बादमें (१५) आरन कल्प 
और (१६) अच्युत कल्प है। इन १६ कलपो पर १२ इंद्रोंका 
अधिकार है। सौधर्मेंद्र, ईशानेंद्, सनतकुमारेनद्न और महेन्द्र ऋमशः 
प्रथम, द्वितीय, तृतीय और चतुर्थ स्व॒गके अधिपति है। ब्रह्म और 
ब्रह्मोत्तर कल्प बल्लेन्द्रक अधिकारमें हैं। छांतव इन्द्र सत्तम और अष्टम 
कल्पका स्वामी है। झुक्रेन्द्र शुक्क और महाझ्ञक्र कल्पका संरक्षण करता 
है। शतार इन्द्रका अधिकार ग्यारहवें और बारहवें स्वर्ग पर है। 
आनतेन्द्र, प्राणतेन्द्र, आरणेन्द्र और अच्युतेन्द्र ऋमशः ११वें, १४वें, 
१५वें और १६वें कल्पके अधिस्वामी हैं। १४वें कल्प अथवा स्वर्ग 
तक जितने वेमानिक देव रहते है वे कल्पोपपन्न कहलाते है। १६ 
स्वगके ऊपर ग्रेवेयक नामक विमान है। उसके ऊपर अनुद्िश विमान 
तथा उसके ऊपर अनुत्तर विमान हैं। 

कल्पातीत विमानोमें कल्पातीत नामक वेमानिक देव रहते हैं। 
१६ कल्प और कल्पातीत विमान ६३ विभागो (पटल्ो) में विभक्त 
हैं; जिनमेंसे सौधर और ईशान कल्पके कुछ मिलकर ३१ पटछ है। 
यथा-(१) ऋतु, (२) चन्द्र, (३) विमछ, (४) वल्गु, (५) वीर, (६) 
अरूण, (७) नन्दन, (८) नहिन, (९) रोहित, (१०) कांचन, (११) 
चेचत्‌ , (१२) मारूत, (१३) ऋद्धीश, (१४) वैड्टर्य, (१५) रुचक, 
(१६) रुचिर, (१७) अंक, (१८) स्फटिक, (१९) तपनीय, (२०) 
मेघ, (२१) हारिद, (२२) पद्म, (२३) लोहिताक्ष, (२४) वजच्न, (२५) 
नंबावते, (२६) प्रमंकर, (२७) पिष्टक, (२८) गज, (२९) मस्तक, 
(३०) चित्र और (३१) ग्रभ। तृतीय और चतुथ स्वगेमें ७ समूह 
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हैं; (३२) अंजन, (३३) वनमाऊ, (३४) नाग,. (३५) गरुड़, (३६) 
हांगल, (१७) वलमद्र और (३८) चक्र | पत्नम और प्रष्ठ कल्पमें 8 
भाग हैं: (६९) अरिष्ट, (४ ०) देवसमिति, (४ १) बह्म, (४२) जब्मो 
त्तर | सातवें और आठवें स्वरगके दो भाग हैं: (9२) अह्हृदय और 
(४४) छांतव। नवम, दम कल्पमें (2५) महाशुक्र नामक १ पटल 
हैं। एकादश और दवाढ्डा कल्पमें भी एक ही भाग (४६) शतार है। 
११वें, १४वें, १५वें और १४वें कल्पके कुछ ६ भाग हैं: (४७) 
आनत, (४८) ग्राणत, (४९) पृष्पक, (५०) सातक, (५१) आरण 
और (५२) जच्युत। प्रैवेयक विमानके अधोमागके ३ विभाग हैं 
(५३) सुदशन, (५४) अमोघ, (५५) सुप्रबुद्ध । ग्रवेवक विमानके 
मध्य भागमें ३ पटल हैं; (५६) यशोधर, (५७) सुभद्र, (५८) विशालू। 
ग्रेवेयक विमानके ऊपरवाले भागमें ३ पटल हैं: (५९) सुमछ, (६०) 
सौमन और (६१) प्रीतिकर। अनुदिश नामक विसानमें एक ही पटल 
(६२) आदित्य है और इस विमानके ऊपर अनुत्तर विमानमें (६३) 
सर्वार्थसिद्ध नामक एक पटल है।.| 

उपरोक्त वर्णनसे माछम होगा कि, १६ कल्पमें कुछ ५२ पटढ़ 
हैं। प्रत्येक पटलमें ३ प्रकारके विमान अथवा निवासस्थान हैं 
(१) इन्द्रक विमान, (२) अ्रेणीबद्ध विमान और (३) प्रकोणक विमान | 
मध्यमें इन्द्रक विमान और उसके आसपास अणीबद्धः विमान .रहता 
हैं। प्रत्येक श्रेणीबद्ध विमानमें ६३ विमान.,होते हैं।, पर ज्यों ,ज्यों 
नीचेसे ऊपर जाते हैं त्यों त्यो एक श्रेणी विमान कम होता जाता,है। 
इस प्रकार ६२वें पटलमें एक इन्द्रक विमान रूता है। उसकी चारों 
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ओर कैवल ४ श्रेणी विमान होते हैं। जिस प्रकार ईन्द्र विमानके चारों 
ओर श्रेणीबंद्ध * विमान ' होते हैं उसी” प्रकार उसकी विदिशाओंमें भी 
श्रकीणक 'अथवा 'पुष्प॑ प्रकीणक विमान होते हैं । ६१वें पटलमें प्रकीणक 
विमान नहीं हैं | वहां मध्य भागमें स्वाधिसिद्धि नामंक इन्द्रक विमान 
और उसके आसपांस विजय, वैजयंन्त, जयन्त और अपराजितं नामक 
चार श्रेणीबद्ध विमान हैं ।'' ' | 

: देवोंके भवनवासी, व्यंतर, ज्योतिर्षक और चैमांनिंक ऐसे चार 
भेद हैं यह 'हम 'जान॑'चुके है। ये चार भार्ग दस भागोमें विभक्त हैं। 
(१) इंद्र, (२) सामानिक, (३) त्रायलिश, (9) पारिषद, (५) आत्मरक्ष, 
(६) छोकपांलं, (७) अनीक, (८) प्रकीणक, (९) किल्बिषिक और (१०) 
आमियोग्य । भवनवासी और ब्यंतर देवोंमें 'त्रायश्निश और छोकपाल 
जैसे भेद नहीं हैं। उपरोक्त दस भेद ज्योतिष्क और कल्पोपपन्न वैमानि- 
कोमें ही होते हैं । कल्पातीत॑ देवोंमें कोई खास भेद नहीं होता, 
कि वे सब इन्द्र हैं और इसी लिए कल्पातीत वेमानिक “अहमिन्द्र ! 
कहलाते हैं देवोंमें जो राजा, बड़े होते हैं वे इन्द्र हैं। सामानिक 
देवोंके भोगोपभोग' इन्द्रके संमान॑ ही होते हैं; केषल इतना अन्तर होता 
है कि इन्द्रके आधीन सेना होती है, आज्ञाकारी सेवक होते है और 
राज्यऐश्वथ होता है। सामानिंक देवोके पास यह कुछ नहीं होता। 
इन्द्रके ३३ मंत्री अंथवा पुरोहित होते हैं। वे त्रायल्लिंश नामसे पुकारे .. 
जाते हैं। इन्द्रसमाके सभासद पांरिबंद केहल्वते हैं। इन्द्रंकें भी शरीर- 
रक्षक देंव होते हैं। छोकपांर उसके राज्यकी रक्षा करते हैं  इन्द्रके.. 
सैनिक अनीकदेव कहलातें हैं।। सेवक देवोंको आमभियोग्य और नीची 
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श्रेणीके देवोंकी किल्बिषिक कहते है। 

नीचे रहनेवाले समूहसे ऊपर रहनेवाढ्य देवसमूह ऋमश!ः तेज, 
वर्ण (लेश्या ), आयु, इच्त्रियज्ञान, अवधिज्ञान, सुख और गप्रभावमें विशेष 
उन्नत होता है। ज्यों ज्यों उच्च देवकोकमें जाय त्यों त्यों उनका मान- 
कषाय, गति, देहप्रमाण और परि्रह भी न्यून होते हुवे दिखलाई देते 
है । देवयोनिमें जन्म होना जीवके पुण्यके आश्रित है। भवन, «्यंतर 
और ज्योतिष्क देवोमें कृष्ण, नीछठ, कापोत और पीत-ये चार वण्ण होते 
हैं। सौधम और ईशान कल्पमें केवढ पीतवर्ण होता है। तीसरे और 
चौथे स्वगके देवोका वर्ण कुछ पीत और पत्माम होता है। पद्चमसे 
अछटम कल्प तकके देवोंका वर्ण पद्माम; नवमसे द्वादश देवछोक तकके 
देवोंका वर्ण पद्माभ और शुक्वाम एवं इससे ऊपंरके देवलोकवाले देवोका 
वर्ण शुह् होता है। 

देव कोई मुक्त जीव नहीं होते। सिफे इतना ही कि, शुभ कर्मके 
योगसे वे उत्तम ग्रकारका खुख भोग सकते है। जन्म और खृत्युका 
चक्कर तो वहां भी है । किसी किसी बातमें तो वे मूलोकवासी मनुष्योंके 
समान ही होते है। इन्हें भी उत्तम वस्तुओंसे ग्रेम और नापसन्द बस्तु- 
ओंसे अग्रीति होती है। मनुष्यके समान देवोमें भी विषयवासना होती 
है। कितनी ही बातोंमें वे मनुष्योसे मित्र हैं। मवनवासी, व्यंतर, ज्यो- 
तिष्क और सौधम तथा ईशान कल्पके देवोंमें मनुष्य तथा तियचके 
समान शरीरसंयोग पूवेक र्मणक्रिया होती है। तीसरे और चौये स्वगेके 
देव र्मणीका केवछ आलिंगन करते है। पांचवेंसे आठ वें स्वगे तकके 
देव, देवियोंके रूपदरीनमें ही विषय सुखका अनुभव करते हैं। नवम, 
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'दंशम, एकादश और द्वादश स्वगके देव देवियोंके शब्दु-श्रवणमें ही 
तूंतिकाभ करते है। ११वें से १४वें देवछोक तकके देव केवल 
देवांगनाओंके विचारमात्रसे ही सनन्‍्तोषछाभ करते है। १४वें के आगे, 
ऊपरके देवकोकोमें कामछाल्सा नहीं है। मनुष्यादि जीवोका शरीर जिस 
उंपादानंसे निर्मित है वे उपादान इस देवशरीरमें नहीं होते। देवोंमें 
वीयैरखढून और देवियोमें गर्भधारण क्रिया नहीं होती। देव माठृकुक्षिसे 
उत्पन्न नहीं होते। इनका मैथुन केवछ एक प्रकारका मानसिक सुख- 
सम्भोगमात्र होता है। 

नरकवासी जीव नारकी कहलाते हैं। नरक अधोलोकमें हैं और 
एकके ऊपर 'दूसरा स्थित होनेसे एक दूसरेके आश्रित रहते हैं। घनांबु 
(घनोदधि ), पवन और आकाश ये तीन प्रकारके द्ब्य प्रत्येक नरकमें 
होते है। धनांबु आदि प्रत्येक पदार्थ २० हजार योजन तक विस्तृत 
होते है। नरक सात हैं: (१) घर्मा, (२) वंशा, (३) मेघा (सेल), (9) 
अजना, (५) अरिष्टा, (६) मघवी (मघा) और (७) माघवी (माघवती)। 
बण तथा स्वरूपभेदसे सातो नरक निम्नलिखित नामोसे पुकारे जाते 
है - (१) रनप्रभा, (२) श्कराप्रभा, (३) वालकामप्रभा, (9) पंक- 
प्रभा, (५) धूमप्रभा, (६) तस/अभा, (७) तमस्तमःप्रभा अथवा 
महातमःग्रमा । 

प्रथम नरकमें ३० 'छाख, दूसरेमें २५'छाख, तीसरेमें १५ छाख, 
चौथेमें १० छाख, पांचवेंमें ३ छाख, छठेमें ५ कम एक छाख'और 
सातवेंमें ५ नरकावास है । कुछ मिलकर ८४ छाख णीवोसत्तिस्थान 
हैं। नारकीके जीवोका वर्ण अत्यन्त' खराब होता है। उनमें विविध 
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रूप धारण करनेकी शक्ति होती है। परन्तु इससे उन्हें अधिक यातना 
ओगनी पड़ती है। इनके दुःख अपार होते हैं। और उन्हें वे दुःख 
दीप काल तक भोगने पड़ते हैं: असुरोंके भड़कानेसे तथा स्वयमेव भी 
नारकी जीव परस्पर छड़ते हैं और इस ग्रकार असह्य दुःख उठाते हैं। 

मध्यलोकमें मनुष्य रहते हैं। इस मध्यछोकमें भी असंख्य द्वीप और 
समुद्र हैं । इन सब द्वीपोमें जम्बूद्वीप मुख्य है। इसका व्यास एक छाख 
योजन है। जम्बूदीप सूर्यमंडलके समान ही गोछाकार है। इसके 
केन्द्रस्थान पर * मन्द्र-मेरु! नामक पवत है। इसके आसपास महा- 
सागर किछ्लोछठ करता है। महासागर भी अन्य महाद्वीपोंसे घिरा हुवा है। 


जम्बूद्यीपसे मिले हुवे महासागरका नाम लवणोद है। इस 
समुद्रको जो द्वीप घेरे हुवे है उसका नाम धातकीखंड है। घातकीखंडके 
चारों ओर कालोद समुद्र है। उसके आगे पुष्करद्दीप है। सबके अन्तमें 
स्वयंभूरमण नामक महासमुद्र है। बीचमें बहुतसे महाद्वीप तथा महा- 
समुद्र हैं। 


जम्बूद्वीपमें सात क्षेत्र हैं : (१) भरत, (२) हैमवत, (३) हरि, 
(४) विदेह, (५) रम्यकू, (६) हैरण्यवत, (७) ऐरावत। ये क्षेत्र छः 
वर्षघर पवत अथवा कुछचलों द्वारा एक दूसरेसे प्थक्‌ हो जाते है। 
इन पंवतोंके नाम इस प्रकार हैं: (१) हिमवान, (२) महाहिमवान, 
(३) निषध, (४) नीठ, (५) रुक्मी और (६) शिखरी। इन पवैतोंकी 
यूत्रे तथा पश्चिम दशामें समुद्र है। 


हिमवान सुवर्णणय है। महाहिमवान रजतमय है| निषघका रंग 
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ऐसा है जैसा कि सुवर्णके साथ ताम्र मिल्नेसे होता है। चतुर्थ पवत 
नीलंगिरि वेड्ट्यमय है। पांचवां पवत रौप्यनिर्मित और छठा स्वर्णनिर्मित 
है। इन छः परवेतोके शिखर पर क्रमशः पद्म, महापत्र, तिमिंज, केशरी, 
भहापुण्डरीक और पुण्डरीक नामक सरोवर है। पर्व॑तोंके समान ये 
सरोवर भी पूवे-पश्चिम दिशामें फेले हुवे हैं| प्रथम सरोवर एक हजार 
योजन हूम्बा और ५०० योजन चौड़ा है। हवितीय सरोवर पहिलेसे दो- 
गुना और तीसरा दूसरेसे दोगुना है। चतुथे, पंचम और षष्ठ सरोवर 
क्रमशः तृतीय, द्वितीय और प्रथमके समान है। इनकी गहराई कोई दस 
योजन होती है। 

प्रथम सरोवरमें एक योजन विस्तृत एक कमल है। इसकी कर्णिका 
दा कोसकी और पासवाले दो पत्ते एक एक कोसके है। दूसरे कमल्‍ूका 
परिमाण दो योजन है। तीसरे सरोवरके कमलका परिमाण चार योजन 
है। और चौथे, पांचवें तथा छठे सरोवरके कमलका परिमाण क्रमशः 
तीसरे, दूसरे और पहिले सरवरोके कमलके समान है। इन छः कमलों 
पर यथाक्रम (१) श्री, (२) ही, (३) ध्रति, (४) कीर्ति, (५) बुद्धि 
और (६) लक्ष्मी नामवाढी छः देवियां विराजमान हैं। इनमेंसे 
प्रत्येकका आयुष्य एक पल्‍योपम है। ये देवियां अपने अपने स्थानोंकी 
स्वामिनी होती हैं । इनके भी सभासद तथा सामानिक देव होते हैं। 
मुख्य कमर पर देवी बैठती है और उसके आसपासवाले कमलढों पर 
देवसमूह बैठता है। 

भरत आदि सात क्षेत्रोंमें क्रमशः निम्नलिखित नदियां बहती हैं- 
(१) गंगा तथा सिन्छु, (२) रोहिता तथा रोहितास्या, (३) हरिता 
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तथा हरिकांता, (9) शीता तथा शीतोदा, (५) नारी तंथा नरकांता, 


(६) सुबरणकुंडा तथा रूप्यंकुछ और (७) रक्ता तथा रक्तोदा। कुछ 
मिलकर १४ नदियां हैं। 


प्रत्येक क्षेत्रके पूर्व और पश्चिममें समुद्र है। ऊंपर प्रत्येक क्षेत्रमं 
जिन दो-दो नदियोंका नामोल्छेख किया गया है, उन्नमेंसे पंहिली पूर्वी 
समुद्रमें और दूसरी नदी पश्चिमी संमुद्रमँ जाकर मिलती है। गंगा 
और सिंधुमेंसे प्रत्येककी उपनंदियोको संख्या छगंभग १४ हजार है। 
दूँसरे, तीसरे और चथे क्षेत्रकी महानदियोमिंसे प्रत्येककी उपनदियोंकी 
संख्या उपरोक्त उपनादयोंसे दोगुनी है। पांचवें, छठे और सातवें क्षेत्रकी 
मेहानदियोंमिंसे अत्येकंकी उपनदियां यथाक्रंम (उत्तरोत्तर) आधी होती' 
जाती हैं। 


जम्बूद्रीपका विस्तार एक छाख योजन है। इसके अन्तगत भरत- 
क्षेत्रका दक्षिणोत्तर विस्तार ५२६:६ योजन है। भरतक्षेत्रसे छेकर 
विदेहक्षेत्र तक जितने क्षेत्र तथा परत हैं उंस प्रत्येकंका विस्तार 
उत्तरोत्तर पूवके क्षेत्र व पवतसे द्विगुण है। विदेहके आओगें जो क्षेत्र तथा 
पवत है उर्नका विस्तार उत्तरोत्तर आधा है। भरंतक्षेत्रमें पूर्व-पश्चिमकी 
ओर समुद्र परत विस्तृत एक विजयार्थ (वैताढ़च ) नांमंक प॒वत है। 


भरतक्षेत्रके छः खंड है, जिनमेंसे तीन विजयापके उत्तरमें हैं। 
इन छः खण्डा पर विजय पताका फहरानेवाल्ा , मंहीपाल अपनेकों 
चक्रवर्ती कह सकता है। उत्तर -दिशाके तीन खण्डो पर जब तक 
विजय प्राप्त न करे तब तक नपति अथविजयी माना जाता है। इसी 
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लिये भरतक्षेत्रके मध्यमें स्थित पवेतका नाम विजया्थ खखा. गया है । 
इसे रजतादिि भी, कहते हैं । गंगा और सिन्धु, नदीका पानी, विजयाप् 
पवेतके, उत्तर भागमें बहता हुवा, इसी पवेतके पत्थरोकों भेद्न करके 
दक्षिणसमुद्रमें. मिल्तता है। इस पवेतके उत्तर और दक्षिणमें भी तीन-तीन 
खण्ड हैं। विजयापके उत्तरवर्ती तोन खंड , और दक्षिणके दोनों ओरके 
दो खण्ड म्लेच्छ खण्ड हैं |और मध्यमें आयावत- है। भरतद्षेत्रके 
पश्चिम, दक्षिण और पू्वमें समुद्र, तथा उत्तरमें कूछाचलछ, है। जम्बूद्वीपके 
सात क्षेत्रके इस. प्रकार. खण्ड: समझ लेना।, 

दूसरे, तीसरे, चौथे और पांचवें क्षेत्रमें एक एक गोछाकार पवत 
है। हैमवत क्षेत्रक्रे गोछ्लकार पर्वतका नाम दृत्तवेदादय, है। हिमवान 
पवेत पर स्थित पद्मसरोवरसे दो, नदियां निकछी हैं जो, भरतक्षेत्रमें 
आती हैं। एक दूसरी रोहितास्या नद़ी हैमवतक्षेत्रके, चृत्तवेदाढ्य नामक 
पवृतके अध भागकी ग्रदक्षिणा ,करती हुई पश्चिम समुद॒में मिलती है. 
हैमवत क्षेत्रके उत्तरमें महाहिमवान, पवेत, है। इंसम्रेंसे भी एक्‌ दूसरी 
ज़दा निकलती है। यह हैमवतक्षेत्रक्े इत्तवेदाब्य पत्रेतके दूसरे आधे 
भागकी प्रदक्षिणा: देती- हुई पृ समुद्र, जा, मिलती है ।. तीसरे क्षेत्रमें 
भी; नदी- और गोलाकार पवेतकी यही स्थिति, है। दूसरा, और तीसरा 
क्षेत्र जघन्य, तथा मध्यम भोगुमूमि समझा, जाता है.। , 

च्रौथे' क्षेत्रका नाम,विदेह और, उसके गोछाकार पवृतका नाम 
सुमेरु है। इस सुमेरु पेतके उत्तर-दक्षिण भागमें, उत्कृष्ट मोगभूमि है। 
पूवे और पश्चिमके भागमें ३२. कममूमिग्रां; है।, विदेहक्षेत्रमें: सीता 
और सीतोदा नामक दो नदियां. हैं, जो,परवृतकी: प्रदक्षिणा. करती हुई 
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क्रमशः पूर्व तथा पश्चिमके समुद्र्में समा जाती है । ३२ कर्मभूमियों- 
मेंसे हरेकमें विजयाध ( वैताढय ) पवेत और दो दां उपनदियां होती हैं। 

पद्नम और पढ़ क्षेत्रमें दो दो महानदियां और एक एक पव॑त हैं। 
ये दो क्षेत्र मध्यम और जघन्य भोगमूमि माने जाते हैं। कर्मसूमि 
और भोगभूमिका वर्णन अब आगे करेेंगे। 

भरतक्षेत्र और ऐरावतक्षेत्र ये दो ऐसे हैं कि जहां कालचक्रके 
अनुसार जीवकी आयु, शरीर और शक्ति आदियें परिवर्तन होता रहता 
है। जिस समय जीवके शरीर आदि उत्कृष्ट स्थितिका उपभोग करते 
हों उस काहका नाम उत्सपिंणी काल है, और जिस समय क्षीण 
स्थितिको भोगते हों उस कालका नाम अवसर्पिणी काछ है। इन दो 
प्रकारके कालेके ६-* आरे है.--- (१) सुखमा-सुखमा, (२) सुखमा, 
(३) सुखमा-दुःखमा, (४) दुःखमा-सुखमा, (५) दुःखमा, (६) 
दुःखमा-दुःखमा। इस समय अवसर्पिणी कालका पांचवां आरा 
“दुःखमा” चल रहा है। छठा आरा अत्यन्त दुःखपू्ण है जो आगे 
आनेवाल्ा है। उसके बाद पुनः उत्सपिंणी काल प्रारम्भ होगा। कालके 
प्रभावसे जीवके आयु, शरीर और शक्ति आदियें न्यूनाधिकता होती है। 
इसी प्रकार भरत और ऐरावतकी भूमिमें भी कुछ परिवर्तन होते हैं। 

जम्बूद्दीपक चारों ओर लूवणोद महासमुद्र है। इस समुद्रके एक 
किनारेसे उसके सामने वाले दूसरे किनारे तकका फासछा (पाट) पांच 
छाख योजन है । रूवणसमुद्रको धातकी खंड चारों ओरसे घेरे हुवे है। 
वह भी द्वीप है। इसका विस्तार छवणोद्से दोगुना और जंबूद्वीपसे ४ 
शुना है। समुद्र सहित इसका व्यास १३ छाख योजन है। जंबूद्वीप 
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थाढीके समान गोल होनेके कारण इसके भीतरके परत एकसिरेसे 
दूसरे सिरे तक फैले हुवे है। धातकी खेंड कंकण अथवा चक्रके 
समान है । यह खंड़ पहियेके आरोंके समान पर्वतोसे विभक्त है। 
पर्व॑तोंके मध्यका प्रदेश एक-एक क्षेत्र माना जाता है। इस खंडमें १२ 
पर्वत, दो मेह और १३ क्षेत्र है। इसमें ६८ करममूमि और १२ 
भोगमूमि है। 


धातकी खडके आगे कालछोद समुद्र और उसके बाद पुष्कर द्वीप 
आता है। कालोद समुद्रका विस्तार आठ छाख योजन है। और पुष्कर 
द्वीपका विस्तार १६ छाख योजन है। पुष्कर द्वीपके आधे भागमें 
अर्थात्‌ आठ छाख योजनके भीतर धातकी खंडके समान ही क्षेत्र और 
पबत हैं। शेष आठ छाख योजनमें क्षेत्र विभाग आदि नहीं है। पुष्कर 
द्वीपके ठीक बीचमें मानुषोत्तर चामक एक पवेत है। इस पवतके बाहर 
मनुष्यकी गति या आवास नहीं है। वहां विद्या और ऋबद्धिग्राप्त 
ऋषियोंकी भी पहुंच नहीं है।' इसी लिये इसका नाम मानुषोत्तर रक्खा 
गया है। मानुषोत्तर पर्वेतके बाहर केवल भोगभूमि है। वहां पश्ुु ही 
रहते हैं । 
जम्बूद्वीप, धातकी खंड और आधे पुष्कर द्वीप अर्थात्‌ अढाई द्वीपों 
और लवणोद तथा कालोद समुद्रमें मनुष्य जाति आ जा सकती है। 
मनुष्य जातिके इस आवासस्थानमें ९६ अन्तद्वप हैं। इन अन्तद्ध॑पमे 
१, वहां विद्याचारण और जंघाचारण जा सकते हैं । ( भगवतीसूत्र ) 


२. श्वेताम्बर साहित्यमें ५६ अन्तर्द्धीप । और वहां भी केवल 
अकमभूमि-सुभोगभूमि होनेका विधान है; वहांके मनुष्य मनुष्यके आकारमें ही हैं 








श्ण्र जिनवणी' 


रहनेंवारे मनुष्य- मोगमूमिवासी कहलते हैं। इनमेंसे कुछ वानराकार: 
हैं तो कुछ अश्वाकार हैं। इन्हें. म्लेच्छ कहा गया है। 


मानव जातिके दो भाग हैं: एक आये और दूसरा म्लेच्छ,। 
आंवैसेडमें आयोका निवास है। उनमें भी शक भील ऐसी जातियां हैं 
जो आये नहीं कहल्यतीं। म्लेच्छ अधिकांरामें म्लेन्छ खंड और अन्‍्त- 
हपोर्मे निवास करते हैं। 

आयके भी कई भेद हैं । जो पवित्र तीयक्षेत्रोमें रहते है वे क्षेतरार्य; 
इक््बाकु जैसे उत्तम कुलमें उत्पन्न होनेवाले जात्याय; वाणिज्यादिसे 
आजीबिका चढानेवाले साववकर्माथ; जो गृहस्थी है, संयमासंयमधारी 
श्रावक है वे अल्पसावधकर्म थे; पूरे संयमी साधु असावद्यकर्माय; पवित्र 
चारित्रका पाछन करके मोक्ष मागकी आराधना करनेवाले चार्राय; 
जो सम्यग्दरानके अधिकारी है वे दशनाय कहलाते हैं। इनके अतिरिक्त 
बुद्धि, क्रिया, तप, बह, औषध, रस, क्षेत्र और विक्रिया इन आठ विषयों 
संबन्धी ऋद्धिवाले भी आये हैं। 


मध्यलोकमें वहुतसी कर्ममूमियां तथा भोगम्‌मियां हैं। जहाँ 
राज्यत्व, वाणिज्य, कृषिकर्म, अध्ययन, अध्यापन और सेवा आदि के 
द्वारा आजीविका प्राप्त की जाती है वह कममूमि कहलाती है। जहां 
संसार-त्याग सम्भव है वह भी क्ममूमि है। दूसरे शब्दोमें, जहां पुण्य- 
पापके उदयके कारण जीव कर्मल्ति होता हो वह कर्मभूमि है। भोग- 
भूममें यह वन्धन नहीं है । सब मिठाकर १७० कमैमृमि हैं। उनमेंसे 
ज॑वृद्वीयर्मे मरत और्‌ ऐरशबल ये दो; बत्तीस विदेहक्षेत्रमें,, ६८ घातकी 


जीव: श्र 


खंडमें और ६८ आधे पुष्कर द्वीपमें है। विदेह- क्षेत्रकी ३२ कमभूमि- 
यॉमेंसे प्रत्येक, कममूमि; भरत तथा, ऐरावत क्षेत्रक समान विजय़ार्द् 
(वैताढय') परत और दो दो नद्योंसे ६ खण्डोंभे, विभक्त है | विदेह- 
क्षेत्रक चक्रवर्ती इन छः खण्डोंके विजेता होते है । 

जिस स्थानमें वाणिज्य अथवा कृषिके द्वारा आजीविका प्राप्त नहीं 
की जाती, जहां राजा और प्रजामें कोई भेद नहीं है, और जहां मोक्ष- 
माग संभव नहीं है वह भोगभूमि है। भरत तथा ऐरावत क्षेत्र, अब- 
सपिणी कालके प्रथम तीन आरों तक भोगभूमि ही थे। ये दोनों क्षेत्र 
अवसपिंणी काल्‍के चोथे आरेके आरम्मसे कमभूमिमें परिणमित हो गए 
है। एवं अवसपिणी काल पूण होनेके पश्चात्‌ उत्सपिंगी कालके प्रथम 
तीन आरो तक ये दोनों कर्ममूमि ही रहेंगे। 


विदेहक्षेत्रमें मेरु पवतके पूषे तथा पश्चिममें ३२ कर्ममूमि हैं । 
इसके अतिरिक्त इस पवतकी उत्तर-दक्षिण दिशामें भी दो उत्कृष्ट भोग- 
भूमि हैं। वे क्रमशः देवकुरु और उत्तरकुरु कहछाती हैं । हैमवत और 
हैरण्यव॒त क्षेत्र जघन्य भोगभूमि तथा हरिविर्ष रम्यक क्षेत्र मध्यम भोग- 
भूमि हैं। जघन्य मोगभूमिमें जीवका आयुःपरिमाण एक पल्य, मध्यममें 
२ पल्‍य और उत्तम भोगमूमिमें ३ पल्य होता है। जम्बूढ्वीपकी छः 
भोगमूमियोंके अतिरिक्त धातकी खंडमें १२ और पुष्कर द्वीपाईमें १२ 
भोगमूमि हैं। इस प्रकार अढाई द्वीपोंमें सव मिलकार ३० भोगमूमियां 
हैं। इन अढाई द्वीपोंके अतिरिक्त अन्यत्र सब जगह भोगमूमि है, परन्तु 
फरके इतना कि वहां कोई मनुष्य नहीं है। इसे कुभोगभूमि भी कह सकते 
हैं। अन्तद्वीप और, म्लेच्छस्थान कुमोगमूमि ही है। 


१५४ जिनवाणीं 


मनुष्यके अतिरिक्त जितने प्राणी आंखसे दिखलाई देते हैं वे सब 
तियच कहलाते हैं | तियच मध्यलोकमें रहेते हैं। इनमें भी एकेच्वियादि: 
बहुतसे भेद हैं। मध्यकोकके सब भागोंमें एकेन्द्रिय होते हैं।' 


१. एसा मालठ्म होता है कि, 'जिनवाणी” मासिकपत्र बन्द हो 
जनेके कारण इससे आगेका अंश ग्रकट नहीं ही सका। 
( गुजराती अनुवादक श्रीसुशील ) 


भगवान्‌ पाइवनाथ 


(१) 


सनन्‍्त्री विख्॒भूतिको एक दिन शिरके श्रमरसद्श काले 
केशसमूहमें एक सफेद बाल निकलता हुवा दिखलाई दिया। फिर 
क्या था, विचारधारा तरंगित हो उठी; सोचने छृगा, धीमे धीमे इसीः 
प्रकार सभी बाल सफेद हो जायंगे और एक दिन यौवन-सरिता 
भी सूख जायगी। उगते हुवे एक सफेद बालकी देखकर मन्त्रीने 
संसारकी अस्थिरता, असारताका अनुमान किया, और पोतनपुरके इस 
मन्त्रीने एक ख्री, दो पुत्र एवं महान्‌ ऐड्वर्यका त्याग करके मुक्तिका 
रास्ता लिया | 
मन्त्रीके दो पुत्र थे। बड़े पुत्रक्र नाम कमठ और छोदेका मरुभूति 
था । कमठ बड़ा होने पर भी महामूख था, अतएव मन्त्रीव्का भार 
कमठको न देकर मरुभूतिको दिया गया। मरुभूतिके विनय, शिष्ट- 
चार और चारित्रको देखकर महाराज अरविन्द उसे बहुत मानने लगे। 
वह महाराजाका विश्वासपात्र हो गया और उनकी अनुपस्थितिमें 
राजतन्त्रकी वागडोर उसीके हाथमें रहने लगी | 
एक दिन अचानक वज़बीय नामक एक प्रतिस्पद्धीं महाराजानेः 


१्णद्‌ जिनवाणी 


युद्वदुन्दुमि बजा दी । महाराजा अरबविन्दुने राज्यतन्त्र मरुभूतिको सौंपा 
और स्वयं सेनाके साथ मेदानकी और चल दिया | मरुभूतिकी विदय- 
मानतामें राजाको राज्यकी कुछ भी चिन्ता न थी । 

राजा अरविन्द युद्धमें गये और राज्यमें कमठके अत्याचार परा- 
काष्ठाको पहुंचने छो। उसने सोचा, राज्यतन्त्र मेरे सहोदरके हाथमें 
है, फिर मुझे पूछनेवाल कौन है! 

कमठ विवाहित था | उसकी ल्लीका नाम वरुणा था। तथापि 
वहः अपने छोटे भाईकी खीके रूप-छावण्यको देखकर कामान्ध हो गया। 

एक वार कमठने देखा ---वसुंधरा उद्यानमें, निःशेका हो कर 
'वूम रही है । न जाने वह कबतक टिकटिकी छूगाए, उसकी ओर 
देखता रहा, पर देखनेमात्रसे उसे तृप्ति न, हुईं। वसुंधरा, नज़ोंसेः 
ओझल हुई तब. कमठने एक ठंडी सांस छोड़ी.॥ 

कमठके मित्र कलूहंसने, उसे बहुतेरा. समझाया : “भाई; परल्री तोः 
माताके समान होती, है, अपने ,छोटे भाईकी ल्ली- तो पुत्री .ही मानी: 
जाती है।” पर कमठकी कामतृषा शान्त न हुई। 

४ प्राण जाय तो चिन्ता. नहीं, एक वार वृसुन्धराकां स्वपत्नी 
न बना सका तो यह जीवन हो व्यथ है.। ” कमठका शरीर ,कांप रह 
था, और उसकीः आंखोंसे अस्वाभाविक्त तेज टपकता था। , 

कलहंसने जाकर वसुन्धराको, खबर सुनाई: “ यहीं पासवाल़े 
लतामंडपमें तुम्हारा जेठ मूर्च्छित/ पड़ा है, तुम्हें उसकी. सुश्रुषाके लिग़रे 
जाना चाहिये। ” कलहंसके कपटवाक्योंको-खुन॒ते ही वसुन्धरा घबराकर 
कमठके पास दोड़ गई । हरिणी व्याप्रके पंजेमें' फंस जांय- ऐसी हालत 


भैगंवान पाइवेनाथ १७७ 


वहाँ वसुंंधराकी हुई। कमठके पापका घड़ा भी परिपणे हो गया। 

महाराजा अरविंद शत्रु पर विजय श्राप्त करके जब पोतनपुर 
वापस आए तो बहुतसे मनुष्योंसे इस अत्याचारकी कहानी सुनी। 
उनका रोम रोम ऋषघधसे जलने रूगा। उन्होने मन्त्री मरुभूतिसे पूछा : 
“४ तुम' स्वयं भले कुछ न कहो, परन्तु में कमठकों कड़ेंसे कड़ा दंड देना 
चाहता हूँ | अपने राज्यमें मैं यह अन्याय सहन नहीं कर सकता। 
तुम्ही बतलाओ, इसकी क्या सज़ा दी जाय १” 

मरुभूति भी आखिर मनुष्य था। कमठके अत्याचारसे उसके 
हृदयमें ज्वाला धधक रही थी । तथापि वह उदारता और क्षमाके 
शीतल जेलसे' इस ज्वांछाको शान्त 'करनेके लिये अहर्निश अपने चित्तके 
साथ युद्ध खेलता था। उसने कहा : “ इस समय तो उसे एक वार 
क्षमा कर दाजिये।” 

मरुमूतिके स्वभावकी मधघुरताकों देखकर महाराजा विस्मित 
हो गये। वे कहने छगे: “ बस, अब तो मै स्वयं ही सब कुछ देख 
गा, तुम जवान नहीं चछा सकते। अब तुम खुशीसे अपने महतूमें 
जा सकते हो। ” ा ह 

महाराजाने कमठका सुख काला करवाया और उसे गधे पर बेठा- 
कर सारे शहरमें घुमानेके पश्चात्‌ फ़िर कभी स्वदेश न छोटनेकी: 
आज्ञा फरमा दी। 

अपमानित कमठ फिर तो तपस्वी बन गया। धमहीन, वैराग्य- 
विहीन कमठ मूताचलहू नामक पवत पर तपस्वियोके आश्रममें जाकर 
कठोर तफ्चर्या करने छगा। 


2१७८ जिनवाणी 


अपने ज्येष्ठ सहोद्रकी तफ्श्चर्याका सब हाछ सुनकर मरुभूति 
सोचने ढुगा : “सचमुच मेरे बड़े मैयाका हृदय अब पर्चात्ताप-वारिसि 
आुद्ध हो गया है।” राजाने बहुत समझाया कि चाहे जितना धोने पर 
भी कोयला सफेद नहीं होता । दुराचारी मनुष्य शायद थोड़े समयके 
लिये सदाचारी हो जाय, तो.फिर वह और भी भयंकर हो जाता है । 
इस लिये अब तुम्हें उसके साथ किसी प्रकारका संबंध न रखना यही 
उचित है। पर मरुभूतिके हृदयमें बन्चुभावका रुघधिर उमड रहा था। 
आतृवात्सल्यने उसके दिलके- ऊपर पृणतः अधिकार जमा रखा था | 

वह न रह सका, और जाकर कमठके चरणों पर गिर पड़ा, बोल : 
“ भाई, क्षमा करो, महाराजाने मेरी बात बिना सुने ही आपको निर्वासित 
कर दिया | आपकी यह कठोर तपरचर्या देखकर मेरा हृदय फटा 
जाता है | अब आप घर चलिये |” 

उस समय कमठ दोनों हाथोंमें दो भारी पत्थर लिये खड़ा हुवा 
'तफरचर्या करता था । छोटे भाईके विनयी मधुर शब्दोंने उसके अन्तः- 
करणमें बैठे हुवे केघवरूपी सर्पको छेड़ दिया। उसने आगा सोचा न 
पीछा; हाथका पत्थर भाईके शिर पर दे मारा। मरुभूति वहींका वहीं 
मर गया। 

कमठके इस निर्दंय व्यवहारको देखकर आसपासके तपस्वियोंमें 
'खत्वढी मच गई। उन्होंने कमठको आश्रमसे निकाल बाहर किया | 

कमठ एक भीलवस्तीमें जाकर रहने और चोरी छटमार आदि 
उपहृव करने छगा। 

एक अवधिज्ञानी मुनिराजने महाराजा अरबविंदको मरुभूतिके 
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देहावसानकी खबर दी। इस समाचारसे महाराजा अत्यन्त दुःखी हुवे 
और मन ही मन कहने लगे : “ मैंने स्वय॑ उसे जानेसे रोका था, पर 
वह न माना; आखिर दुष्टने अपने सगे भाईको भी निर्देयतापूर्वक मार 
ही डाछा। 
(२) 

संसारमें अमर कौन है ? कमठ और उसकी पत्नी वरुणा भी 
परलोक सिधार चुके हैं। 

आकाशके एक कोनेमें धीरे धीरे घटा घिर रही है। वह घटा 
नहीं है, मानों कोई कुशल चित्रकार निश्चित होकर आकाशपट पर 
नये नये चित्र बना रहा है । घड़ीमें एक चित्र बनाता है, तो घडीके 
बाद उसे मिटा देता है; घडीमरमें एक नया ही आकार नजर आता है। 

महाराजा अरविन्द्‌ इस मेघलीछाकों तल्‍छीन होकर देख रहे है। 
मेघ-चित्रकारने एक जिन-मन्दिर बनाना झुरू किया । महाराजाको 
ः यह चित्र इतना पसन्द आंया कि वे रंग और ब्रुश छेकर उसकी 
. नकल उतारने बैठ गये । वे बादलोंके आकारका ही एक दूसरा जिनमन्दिर 
निर्माण करना चाहते थे । 

देखते ही देखते बादुछ फट गए और मन्दिरका सारा स्वप्न 
विलीन-विल॒प्त हो गया । 

महाराजाके अन्तःकरणने पुकारा : “ क्या सचमुच संसार इतना 

अस्थिर है? यह राज्य, यह संपदा, यह जीवन, यह सव कुछ क्‍या 
इस बादलके मन्दिरके समान ही क्षणिक है? इन सबके छिल्लमित्र 
होनेमें क्या देर छुगती है? मैं क्‍यों इस अस्थिर संसारके पीछे अपना 
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जीवन बिता रहा हूं ! ” 

महाराजा अर॒बिंदने अपने .पुत्रको सिंहासनारूढ करके त्यागंपथ 

का रास्ता लिया। कई वर्ष इसी 'प्रकार बीत गये। 

सम्राट्‌ अरविंद आज अरण्यवासी है, निःस्पृह मुनिके समस्त 
आचार पाछते है। 

एक बार सम्मेतशिखरकी और विहार करते हुवे मार्गमें सलकी 
नामक एक वड़ा वन पड़ा। अरविन्द मुनिके साथ और भी 'बहुतसे 

मुनि ये। सर्बने सक॒की अरण्यमें डेरा डा दिया। 

मुनिसंघ बैठा हुआ था, इतने ही में एक पागछ हाथी मदोन्मत्त 
हेकर बृक्षोको समूछ उस्ाड कर फेंकता हुवा, अपनी ओर आता 
उन्होने देखा | महात्मा अरविन्द ध्यानस्थ थे। वे आंख' खोलें, इसके 
पूरे ही हाथीने उन्हें सूंढसे पकड लिया। महात्मा तनिक भी व्याकुछ 
न हुवे। वे तो पव्तके अपने समान आसंन ' पर बैठे रहे ॥ हाथीका 
गये जाता रहा। उसने मुनि अर॑विंदकी छाती पर अश्रीवत्सका' चिह्न 
देखा। उसे देखते ही हाथीको अपने पूर्व 'मवकी स्थृति जागृत हो 
गई। एफ छोटेसे चिहमें उसने समस्त भवकी हूम्बी अविच्छिन् कथा 
'छिखी देखी। सूंढ घुकाकर उसने महाराजाको प्रणाम किया। 

“क्यों इस ग्रकारकी व्यथ हिंसा करता है 2”? मुनि अरविन्दने 
कोमल बाणीसे, हाथीको सम्बोधित करके कहा, “ हिंसाकेःसमान अन्य 
कोई भी पाप नहीं है। अकाल मृत्युके' परिणाम स्वरूप तो तुझे हाथीका 
-जानवरका भव प्राप्त हुवा है। अब' भी क्या पापसे नहीं डरता!? धर्म- 
पंथमें विचर ' त्रतादिका पालन कर ! किसी दिन सदगति मिल ही जायगी। ” 
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अकालमें अपघात -मृत्युका शिकार होनेवाले -- मन्त्री मरुभूतिका 
जीव इस अरप्यमें हाथीके रूपमें अवृतरित हुवा था। कमठकी पत्नी वरुणा 
इसकी हथिनी थी। हांथीका नाम वज्रघोष था। वज्नघोष सकी वनमें 
घूमता था। हथिनी रूपमें वरुणा इसकी प्रियतमा बनी थी। विधिके 
विधान कितने विल्क्षण होते हैं! 

वज्र्घोषकी अपना पूर्व भव याद आ गया। असाधारण दुःख 
और पश्चात्तापसते उसका चित्त हिंछ उठा। उसने मौन भावसे अरविन्द 
मुनिके पादपझमें मस्तक झुका दिया, प्रतिज्ञा की कि, “अब हिंसा न 
करूंगा, यावजीवन १२ व्रतोंका पालन करूंगा। 

मुनिवर अरविन्द विहार करके गये तब वज्रघोष हाथी भी बहुत 
दूरं तक उन्हें पहुंचाने गय्या । अब तो वह अहिसाव्रतका पालन 
करता है; केवल क्षुधानिवृत्तिक लिये थोंडे सुखे तृण खा छेता है; 
अपकारीको ,भी क्षमा करता है; शत्रु और मित्रको भी, समान 
समझता है; पं दिवसोंमें उपवास करता है; ऋ्रह्मचर्यसे रहता है। तपसे, 
धीमे धीमे उसका शरीर सूखकर कांटा हो गया है, पर इसकी उसे 
बिल्कुल चिंता नहीं, है। वह अहर्निश परमेष्ठीमनत्रका जाप करता है।, 

एक दिन पिपासा-व्याकुछ वज्र्धोष पानी पीनेके लिये वेगवती 
नृदीकी ओर जाता था। वहां किनारे पर ही कर्कट नामी एक सप रहता 
थां। उसने वज्रघोषकों काट लिया। यह सपे कमठका जीव था। पाप 
कर्मके कारण उसे सर्पका भव श्राप्त हुवा था। वज्रघोषकों देखते ही 
सांपको अपना पूर्व बैर याद आ गया। उसने इस प्रकार उस बैरका 
बदला लिया। 

१९ 
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मृत्युके समय वज्रधोपने आत्ते-रौद्र, ध्यान न किया,। इसः वतके 
प्रतापसे वह आठउवें-सहसार स्वग्रेमें देव हुवा । वहां उसने १७-सागरोपम 
अति सुखविछासमें बिताए॥ देवके मवमें-भी-वह_ इस ब्रतक़ी महिमान 
मूछा । वह मानता था कि यह सब.पुण्यकी ही महिमा है |- देवभवमें भी 
वह रोज चैत्याल्यमें पृजा-भक्ति करता और महामेरु नंदीश़र-आदि द्वीपोरमें 
जाकर भगवानकी प्रतिमाकी,वंदन- करता था। ह 
. देबोंकी, भी.मृत्यु तो होती ही है। सतरह- सागरोपमके अन्‍्तमें 
उसकी देवढीछा समाप्त हुई। 

(३). 

पूवे महविदेहमें, सुकचछ नामक विंजयमें, वैताद्यः पवेत पर 
तिहकपुरी 'नामक:नमरी है-। वहांके राजाका नाम विद्युद्गति औरें 
रानीका नाम तिल्कावती ' हैं । उन्हें! एक « सुन्दर / पुत्तस्न, प्राप्तः हुवा । 
महापुरुषोने कहा: “ अध्टम देवलोकक़ा देंव- ही !यहां राजपुत्रके रूपमें 
अवतरित हुवा है'।” इसका नाम किरिणवेग रकखा. गया।: 

बाल्यावस्थासे ही वह धमपरायण रहता था। पिताके' पश्चात्‌ 
किरणवेंग 'सिंहासनाझुड़ 'हुवा। भरपूर समृद्धिशाली होने पर, भी महाराज: 
पकिरणवेगने- धर्माचरणको नहीं सुछ्ाया । 

एक दिनःविंजयभद् नामक आचायेा.उस नगरमें.: पधारे। 'राजा' 
किरिणवेगने उनसे ,मोक्षमागेका उपदेहा श्रवण.किया। उसके विवेकन्नक्लु 
ख़ुल गए' और॑ संसार विषयक रुचि भी उसी दिन जाती रही। गुरुके- 
पास. दीक्षा: छेकर -उसने :उम्र. तपरुचर्या करना प्रारम्भ किया; रागडेब 
श्षीण होने छगे । 
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राजराजेश्वर किरणवेग एक दिन सुनिरूप॑में एक परवतकी एकांत 
गुंफामें ध्यानमें बेड थे। इतने ही में' एक विकराल फणिधर आया और 
उसने बडे जोरसे फुंकार मारते हुवे मुनिररजिकें पैरमें काट लिया | धीमे 
घीमे उस छिद्बसे सपेका कातिछ विष समस्त शरीरमें व्याप्त हो गया। 

विषज्वाढासे अंग अंगमें, रोम रोममें असहाय जरून होने लगी | 
वेदनाका यहं हाल था' कि मानों शरीर भ्ठीमें जछ रहा है ।' 

इतमें पर भी मुनिराजने बैये और शान्तिको नहीं जाने दिया 
और अविचलितं भार्वसें काल्दूतके आधीन हो गए। 

किरणवेग 'मुनिरांजके ग्राण'लेनेंवाल् यह फणिरर पहिके कक 
नॉमक सर्प थो। इस सर्पकें कांटनेसे ही वज्रघोषने प्राणत्याग किया 
था। इसके परचात्‌ कर्कट मरकर पंचम नरकमें गया, जहां उसे संतरह' 
सागरोपम आयुक्रा भोग करते समय छेदन भेदन आदि अनेक यन्त्रणाएं, 
सहन करनी पड़ीं। नारकीका आयु पूणें होने पर उसने हिमगिरिकी 
गुफामें फणिधरके रुपमें जन्म लिया। किरणवेगको देखते ही उसका 
पुराना वैर जाग उठा। इसी वैरके कारण उसने इस बार भी किरणवेग 
जैसे राजर्षिंको जहरीले डंकसे हत्या को । 

(४) 

मुनिवर किरणेग बारहवें स्वगेमें, जंबूहुमावत विमानमें देवरूपेण 
उत्पन्न हुवे। २२ सागरोपम आयुवाले इस देवको भी आयु पूरी होने. 
पर देवलोककां त्याग करना पड़ा। वहांसे वे फिर मनुष्यकोकर्में आये। 

जम्बूद्दीपान्तर्गत पश्चिम महाविदेहमें शुभंकरा नामक एक महा-, 
नगरी है । इसका नरपति वज़बीये है और उसकी पटरानीका नाम रत्ष्मी- 
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वती | महारानीने एक दिन एकके बाद दूसरा, इस प्रकार कई शुभ 
स्वप्त देखे और उनका बृत्तान्त महांराजासे कहा। बच्रवीये ज्ञानी 
पुरुष थे। इन स्वप्तोंसे उन्हें निश्चय हो गया कि, स्वगका कोई देव 
हमारे यहां पुत्र रूपमें आनेवाल् है। 

यथासमय महारानीने ६४ सुलक्षणयुक्त एक सुन्दर पुत्रको 
ज॑न्म दिया। समस्त नगर इस जन्मोत्सवके आनन्द-प्रमोदमें निमम्न हो 
गया। पुत्रका नाम वज्ननाभ रखा गया । उसने बाल्यावस्थामें ही 
समस्त विद्याएं सीख ढीं। वत्ननाभके यौवनावस्थाको प्राप्त होते होते 
कितने ही विदेशी राजाओंने अपनी अपनी कृन्याका विवाह इस राज- 
कुमारसे करनेके लिये दौड़घूप कर डाढी। घीमे धीमे उसने राज्यकी 
वागडोर अपने हाथमें छी। । 

' एक दिन वज्ननाम अपनी आयुधशाल्य देखने गया ।.वहां उसे एक 
दिव्य चक्र मिल आया। इसे पाकर वह दिग्विजयके लिये बाहर निकल 
पड़ा। विजयाप पवेतके दोनों ओरके छः खण्डो पर उसने अपनी हकू- 
मत कायम की और वह चक्रवर्ती बना। १४ अपूर्व रनोंका भी वह 
स्वामी बना। अब उसके वैभववि्यसमें किसी प्रकारकी कमी न रही | 

इतने विद्ाल राज्यैद्बयैका उपभोग करते हुवे भी वत्ननाभ एक 
दिन भी धरमको न भूला । जिनपूजा, उपवास, दान, द्रत, पचरुखाण, 
सामायिक आदि पृण्यकायोमें उसने तनिक भी प्रमाद ने किया। एक 
दिन क्षेमकर नामक एक मुनिग्रवर (तीथेकर) वहां पधरे। राजाके 
विनयादि गुणोसे संतुष्ट होकर उन्होंने उसे घर्मोपदेश दिया | क्षणमात्रमें 
वन्ननाभकी विषय-छालूसा जाती-रही। चक्रवर्तके समस्त वेभवोकों 
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तृणवत्‌ समझकर वह दीक्षा लेकर चछ निकछा। कठोर तपश्चयके 
बलसे वह अध्यात्मज्ञानका अधिकारी हुवा । 

किरणवेगको काटनेवाढ्ा वह फणिघर अपने पापोंके कारण छठे 
नरकमें उत्पन्न हुवा | वहां उसे २२ सागरोपम आयु बितानेमें अनेकों 
असह्य यन्त्रणाएं सहन करनी पड़ीं। इसके पश्चात्‌ उसने ज्वहन पर्वत 
पर कुरंगक नामक भील्के रूपमें जन्म धारण किया। वह वनमें पशु- 
ओऑकी हत्या करता हुवा दिन बिताता था। उसके दुष्कम और दुराचारकी 
कोई हद न थी। 

स्वस्व त्यागी वज्ननाभ एक बार इसी गंभीर अरण्यसे हो कर गुजर 
रहे थे। कुरंगकने उन्हें देखा और उसका पूव बैर ताजा हो गया | अति 
तीव्र और कठोर मनोभाववाले इस कुरंगकने मुनिवरकी जान कछेनेके 
लिए शरसंधान किया। तीर छरूगते ही उसकी वेदनासे मुनिराजने तत्काल 
प्राणत्याग कर दिया। अन्तिम क्षण तक वे घमध्यानपरायण ही रहे । 
वे मुनिराज मध्यम ग्रेवेयकर्में छलितांग नामक देव हुवे | 

रौद ध्यानके परिणाम स्वरूप कुरंगक मरकर सातवें नरकमें गया, 
जहां उसने २७ सागरोपम जितने काछ तक अवर्णनीय दुःख भोगे। 

४ ( ्‌ ) 

जंबूद्वीपके भरतखण्डमें सुरपुर नगरमें वज़बाहु राजा राज्य करेंता 
है। उसे जिनशासनमें खूब श्रद्धा है । ललितांग देवने इस राजाके यहां 
जन्म धारण किया । 

जन्मसे ही यह बालक इतना रूपवान थां कि इसे एक बार 
देखने पर किसी भी दशीककी तृप्ति न होती थी। इसकी आकृति ही 


आनन्द होता था। बालकका “मर खुवाधाहु ख़खा गया। झ्प्ें 
एवं गुण और शौयैें भी "है जद्वितीय था । औवनाव्रस्था प्राप्त होने 
५९ अनेक राजकुमारियोने उसके कंठमें अप्रती,अपनी वरमाला प्रहनाई, 
सुव॒णवाहु छुमारने सिंहासनारूढ़ होने पर आसप्रासक्रे सब छोटेजड़े 
राज्यों पर विजय आप कर छी |, वह एकमात्र मण्डलेख्वर ,बना | 

एकदिन सन्न्रीने राजाके साम़ने ,शिर खकाकर कहा: 

आज वसन्तऋतुका पतित्र दिन है। जिनशासनका भी एक 
प्रवित्र पर्व है | वहुतसे भद्दिक, भवी जीव आज 'जिन्ेखवर भगवानकी 


मन्तरीकी,सलाह,मंडलेख़रको संद पड़ गई उसने नगरमें ग्होतत्र 
नाक्रेकी आज्ञा की। स्वयं भी स्नात़ादिसे निवत्त होकर जिनमंदिरमें 
गया और जिनेंद भगवानक़ी पूजा की | ' ह 

“जा करते समग्र उसे एक अक्रा उत्पन्न हुई!। शंका, आकांक्षा, 
जिज्ञत्ता,' थे किसी एक ही बुग़की वस्तुएं नहीं हैं; आचीन अद्ध- 


“पान माने जानेवाले युगमें भी पाए... इसप्कारकी शंक्ाएं उठती थीं। सुवर्ण- 
० अ जह हंशकत 7 कहांसे 
है हकोकत भद्नचार्यजीने क ली है, यह बात उन्होंने 
नहीं छिखी; श्वेताम्बर साहित्यके पार्वनायचरिनरये यह नहीं है। 
( थुजराती अज्वादक श्रीसुशीछ ) 
* यहां जिज्ञासाक्रे स्प्ानमें विचिकित्सा ( फडका संदेह ) आाहिये। 
( गुजराती अबुवादक भ्रीछ॒रीछ ) 
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बाहुके अन्तःकरणमें प्रश्न उत्पन्न हुवा: “अतिमा तो अचेतन है;-इसकी 
पूजासे क्या छाम १ ? 

विपुल्मति नामक एक मुनिरषुगवने खुवर्णबाहुके हृदयकी शंकाको 
समझ लिया। उन्होंने राजाके मनका जिस प्रकार समाधान किया वह 
इस युगके लिये भी अनेक प्रकारसे उपयोगी है । उन्होने कहाः--- 

५ चित्तकी शुद्धि अथवा अशुद्विका आधार प्रतिमा है। आप 
स्वच्छ सफेद स्फटिककी ग्रतिमाको रक्तपुष्पोसे अलंकृत करें तो बह 
प्रतिमा भी छाछ रंगकी दिखछाई देगी। काले फूछ चढ़ाओगे तो वह 
काली प्रतीत होगी। ग्रतिमाके पास प्राणीके मनोभाव भी इसी प्रकार 
परिवर्तित होते हैं। जिनमन्दिरमें जाकर भगवानकी वीतराग आकइतिको 
देखनेसे चित्तमें वैराग्यभावना जागृत हुवे त्रिना नहीं रह सकती। 
और किसी विलछासबत्ती बेश्याके मन्दिरमें जा पहुंचे तो वेश्याके दशेनसे 
चित्तमें वासना तरंगित हुवे बिना न रहेगी । वीतराग भयगवानकी 
मूर्तिके दशीन करनेसे, इनकी नवाड्ी पूजा करनेसे, इनके निर्मल गुणोंका 
हमें क्षणक्षणमें खयाऊ आता है, हमारे मनोभाव विशुद्ध होते हैं । ज्यों 
ज्यों परिणाम विश्वुद्ध बनता है त्यों त्यों मुक्तिके मागमें आगे बढ़ा जाता है। 

बाह्य प्रतिमाके दरशनसे प्रेक्षकके मनमें अनेक प्रकारके भाव॑ 
जाग्रत होते है । एक साधारण उदाहरण ढीजिये। भानंढछो, शहरमें 
एक असामान्य रूपयौवनसंपत्ना वेश्या रहती है। उसकी अचानक 
मृत्यु हो जाय | उसका शब स्मशानमें पड़ा हो। उसमें जीव नहीं है, 
जड़वत्‌ शरीर पड़ा है। उसके पाससे कोई कामी पुरुष गुजरता है। 
उस कामी पुरुषके मनमें उस जड़ देहको देखकर किस प्रकारके विचार 
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उत्पन्न होंगे ! उसे यह खयाछू न आएगा कि, यह वेश्या जब जीवित 
थी तब कितनी रूपवती होगी? इसने अपने जीवनकालमें कितने 
युवकोंको कटाक्षबाणसे घायक किया होगा ? 

इसी स्मशानमें एक कुत्ता आ पहुंचता है | वह सोचता है कि, 
ये छोग किस लिये इस जड़ शरीरको जला देते है! इसे ऐसे ही छोड 
दें तो फिर हमारे कैसे गुल्छें उड़े ! 

इसी स्मशानके पाससे होकर एक साघुपुरुष निकछते हैं | वे 
इस कलेवरको देखकर सोचते है : “ मनुष्य देह मिलने पर भी इस 
जीवने इसका कैसा दुरुपयोग किया ? देहसे इसने तपश्चर्या की होती 
तो इसका कितना कल्याण होता ? ” 

सारांश यह कि, एक ही अचेतन देहको देखनेवाले तीन व्यक्ति 
भिन्न मित्र प्रकारके विचार करते हैं; एक मृतदेह तीन मनुष्योकि चित्तमें . 
पृथक पृथक्‌ रंग भरती है। बाह्य वस्तुके दर्शनका कुछ प्रभाव ही नहीं 
पड़ता ऐसा न मानना चाहिये। जिनप्रतिमाका ध्यान करनेसे, उसकी 
पूजा करनेसे, इनके गुणोंका स्मरण करनेसे हमारे चित्तमें विश्वद्धिके 
अंशकी बृद्धि होती है | यही विशुद्धि हमें धीमे धीमे स्वर्गादिका सुख 
और मुक्ति भी दिल्लाती है । 

सुवणबाहुकी शंका जाती रही | विपुरुमति म्ुनिवरने इस राजाको 
और भी बहुतसी बातें बतछाई और यह भी बतलाया कि तीन ,लोकमें 
कितने कितने चेत्य हैं । 
है “४ सूर्य विमानमें भी एक स्वाभाविक, सुन्दर, अपूव जिनमंदिर 

है।? उस दिनसे सुवर्णबाहुने निश्चय किया कि, वह- नित्य- प्रात 
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ओऔर साय महलकी खुढी छत पर खड़ा होकर सूर्यविमानमें स्थित 
जिन-बिम्बको अध्ये अपेण किया करेगा । इस निश्चयके अनुसार वह 
रोज प्रातः साय खुली छत पर खड़ा होकर, सूरयके सम्मुख देखकर 
अध्ये देते और जिनबिम्बको उद्देय करके दोनों हाथ जोड़कर 
प्रणाम करता। । 

अपने नगरमें भी उसने एक सूर्य-विमान तैयार कराया और 
उसमें जिन-ग्रतिमाकी स्थापना की। 

प्रजा धीमे धीमे महाराजाकी पूजापद्धतिका अनुकरण करने रूगी, 
सुबह शाम सूर्यको अध्य देने छगी | इसी प्रकार कितने ही वर्ष बीत 
गए। प्रजा यह बात भूछ गई कि सूर्य एक विमान है और उसमें 
एक जिनप्रतिमा है। केवल सूर्यकी पूजा शोष रह गई | आज भी यह 
अवशेष सूर्योपसनाके नामसे प्रसिद्ध है। 
, . धीमे धीमे सुवर्णबाहुने बा््धंक्यका आगमन देखा और संसारे- 
अपंचोंसे निवृत्त होकर दीक्षा अहण की। 

दीक्षा लेनेके पश्चात्‌ सुवणबाहुने कठोर तपश्चर्या की। उसके 
ग्रभावसे उन्हें कई अपूर्व सिद्धियां प्राप्त हुईं / इस राजपिंके आसपास 
वनमें कहीं भी दुःख और क्लेशका नाममात्र भी न रहा | स्वभावसे 
ही हिंसक ऐसे पशु-आ्राणी भी आपसके बैर भूछ गए । सिंह और 
शराक सम्बन्धियोक़े समान एक साथ रहने छगे। छता-इक्षों पर भी 
राजषिंके पुण्यका प्रभाव पड़ा । वन-बक्ष फूछों-फोंसे लद गए | 
सरोवरोंमें निमछठ जल और कमल लहराने छगे। 

ऐसे शांत एकांत सुखमय अरण्यमें राजबिं सुवर्णबाहु आत्मध्यान 
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करने छगे । 

एक दिन राजर्षि ध्यानमें बैठे थे । इतनेमें एक सिंह उधर आ 
पहुंचा । राज्िंको ध्यानमें बैठा देखकर उसने एक छल्लांग मारी और 
उनका शरीर चीर डाछा । प्राणान्त कष्ट सहंने पर भी मुनिराज तनिक 
भी चंचल न हुवे। मरकर उन्होने दशम प्राणत स्व॒गमें इन्द्रपद प्राप्त किया । 

हन्द्रकी ऋद्धि-समृद्धि मिलने पर भी वे मोगविद्यसके रंगसे अछूते 
रहे । वे निष्यप्रति जिनपूजा करते और देवताओकी बीतरागधमके महत्वका 
उपदेश देंते थे । इस प्रकार उन्होंने २० सागरोपमकी आयु व्यत्तीत की | 

राजर्षि सुवर्णबाहुके प्राण लेनेवाा सिंह अन्य कोई नहीं, 'पर 
नरकसे छौटा हुवा दुराचारी कमठका ही जीव था। 


(५) 

सौधत स्वीके इन्दरने कुबेरको कहा: “ दरवें स्वगंका देव हाल ही 
में मानवर्तोक्में अवती्ण होनेवाछा है। केवल छः सास अवशेष हैं । 
यह पुरुष २३ वां तीर्थ्वर होनेवारम है। वे भरतक्षेत्रस्थित वाराणसी 
नगरीमें अवतीए होंगे । इक्वाकुदंशी महाराजा अश्वसेन 'और उनकी 
धरपल्ली पतित्रता घामादेवीको इन महापुरुषके प्रिता तथा माता होनेका 
सौमाग्य ग्राप्त होगा । ? 

तदनन्तर धनकुबेरने वाराणसीमें नित्य प्रति तीन करोड़ रनोंको 
बरी करनी प्रारम्भ की, कल्पद्॒क्षेके पुष्प बरसाने छृगा और दिव्य 
गन्धमय निर्मेठ जल छिड़कने छुगा। आकाशर्में देवदुन्दुमि बजने लगी 
एवं वहीं स्थित देव स्तुति-गान करने छगे। वाराणसीमें शेखयेकी 
नाढसी आगई। जन समूहके आनन्दकी सीमा न रही। 
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एक पुण्यरात्रिको वामादेवीने १४ स्वप्त देखे | ,स्वप्त देखनेके 
'प्रश्चात्‌ जागृत होकर महारानीने स्वप्तका इत्तान्त राजासे कह सुनाया। 
राज़ा जानता था कि जब तीथेकर, चक्रवर्ती गर्भमें आते है तब उनकी 
माता इस 'अकारके छुम रवप्त देखती है। वाराणसीके महाराजा एवं 
देवलोकके देवोंने यह उत्सव बडे आनन्दके साथ मनाया। 

नौ मास पूरे होने पर पौष मासमें कृष्ण पक्षकी दशमीके दिन 
वामादेवीने पुत्नरत्नकों जन्म दिया। इसी समय इन्द्रका आसन हिल उठा, 
दिशाओोके सुख हर्षातिरिकसे देदीप्यमान हो गये। नारकीके जीवोंको 
भी एक घड़ीके लिए सुख श्राप्त हुवा । वायुकी तरंगोमें प्रमोदकी मादकता 
व्याप्त हो गई। तोनों भुवनोने अपूर्व उद्योतका अनुभव किया। पुत्रका 
नप्म श्रीपार्वनाथ रकक्‍खा गया। 

(७) 

प्रभावती कुशस्थल्के राजाकी राजकन्या थ्री। एक दिन वह 
सखियोके साथ बनक्रीडाके लिए निकली। वहां उसने किन्नरियों हारा 
ग़ाई जाती हुईं श्रीपारवेकुमारकी शुणगाथा सुनी। उसी दिन उसने 
पारवेकुमारके अतिरिक्त किसी अन्यसे विवाह न करनेकी ग्रतिज्ञा करली। 

कुहिंग देशाधिपति प्रभावतीको अपनी बनाना चाहता था। 
उसने ग्रभ्नावततीके पिता प्रसेनजितके राज्यके आसपास घेरा डाछ दिया। 
नगरके आवागमनके मार्ग ब्रन्द हो ज़ानेके कारण कुशस्थलूकी प्रजा 
भ्रयेकर आस पाने रूगी | कृलिंगसेनाके सहज प्रमादका छाम उठाकर 
मृन्त्रीकुम्ार कुशस्थर्से भाग निकला । उसने जाकर पाश्वेकुमारके 
पिताको इस आपत्तिका हाढ़ सुनाया। अख़सेनने युद्धकी तैयारी कर दी॥. 


१७२ जिनवाणी 


पाश्वकुमारने पिताको समझाकर युद्धका नेतृत्व स्वयं अपने हाथमें 
हे लिया। कलिंगपति यवनने पार्वेकुमारके बढ़वीये और पराक्रमकी 
बात अपने मन्त्रीसे सुनकर युद्धका विचार छोड़ दिया और अपना 
कुठार अपने गलेमें वांवकर पार्ख्कुमारके चर॒णोंमें जा गिरा और बोल: 
“ मेरी घृष्टठता क्षमा कीजिये। ” 

पाश्वकुमारने बिना युद्ध किये हो विजय प्राप्त की और फिर 
पिताके आग्रहसे प्रभावतीका पाणिग्रहण किया | 

एक [दन पार्वेकुमार अपने महलूके झरोखेमें बैठे बैठ विश्वकी छीढा 
देख रहे थे। उस समय उन्होंने कुछ ल्लीपुरुषोंको विविध प्रकारका 
नैवेध हाथमें लिये, उत्साहपूरवक जल्दी जल्दी नगरके बाहर जाते हुवे 
देखा । उन्होंने प्रश्न किया: “ इस प्रकार ये छोग कहां जाते होगे?” 

एक अनुचरने उत्तर दिया: “ कोई तपस्वी पंचाग्निकी साधना 
कर रहा है। ये छोग उसका सत्कार करने जाते हैं।” 

कुतूहल्व॒श पारबेकुमार भी घोडेपर सवार होकर उस टोलीके 
पीछे चल दिये | घोडे पर चढ़ने, हाथीकी पीठ पर बैठकर जंगलो 
घूमने और जलक्रोडा करनेका उन्हें प्रथमसे ही अभ्यास था। 

पारवेकुमारने निकट पहुंचकर देखा तो एक मृगचर्मधारी, जटा- 
'धारी तपस्वी पश्माग्निके मध्यमें बैठा हुवा आतापना ले रहा है। पार्व- 
कुमार बहुत देर तक इस तापसके कायाक्लेशको देखते रहे | 

तापस अपने मनमें सोचने रूगा: “इतने सारे नरनारी मुझे प्रणाम 
करते है, भक्तिभावसे नैवेथ चढ़ाते हैं, परन्तु इस अश्वारूढ़ कुमारकी 
आंखेंमें केवछ कुतृहलमात्र ही है, इसका क्‍या कारण होगा! ”? 
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एक ओरकी अग्नि जरा बुझने लगी, इस लिए तापसने पास पड़े हुवे 
एक भारी काप्ठखंडको उठाकर उसमें डाहनेके लिये हाथ बढ़ाया। 

४ ठहरो, ” पाख्व॑कुमारने सत्तावाही स्वस्में कहा। 

तापस इस प्रकारकी आज्ञा सुननेका अभ्यासी नहीं था | उसके हृदयमें 

बहुत देरसे कुमारके प्रति गुप्त रोव भरा था। अब उससे न रहा गया। 
पार्वकुमारने तापसके संक्षोमको पहिचान लिगा और उसके कुछ 
बोलनेसे पृत ही कहा : “इस प्रकारके अज्ञानमय तपसे, केवल कायाक्लेशसे 
आप किस अथंकी सिद्धि चाहते है?” इस अग्रिय उपदेशमें भी तपस्वीने 
एक प्रकारकी झृदुता और मघुरताकी अ्ंकारका अनुभव किया। 

“ शुजकुमार ! ज्यादेसे ज्यादा तो आप घोडे नचाना जानते है; 
धरज्ञानका दावा आप नहीं कर सकते। धर्म तो हमारे अधिकारका 
विषय है। यह तप केवल कायाक्लेश है या स्वर और मुक्ति दिलाने, 
वाल है, इस बातको जितना हम जानते है उतना आप नहीं जान 
सकते। ” साधुके वचनोंमें तिरस्कार स्पष्ट झछकता था। 

“८ यह तो आप भी मानेंगे ही न कि, दयाके बिना घमम नहीं रह 
सकता ? और इसमें तो ख़ुल्ल्मखुल्छा दयाका ही दिवाछा निकल रहा 
है।” मारस्बेकुमारे तापसका मिजाज ठिकाने छानेके लिए मूल 
बात पकड़ी । 

४ आपने कैसे जाना कि इसमें लेशमात्र भी दया नहीं है?” 
अब तापसके अन्तःकरणमें भी अग्निका संताप घघक उठा | 

८ आपके अज्ञानमय तपमें यह निर्दोष सांप अकारण ही जरू 
रहा है, आपको इसकी खबर है? ” यह कहकर पार्वकुमारने धूनीमें 
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झुंछ्मते हुवे एक काष्ठखण्डको अपने मनुष्योंसे बाहर निकलवाया। 
इसे फाड़ने पर उसके भीतरसे, अग्निके तापसे व्याकुल और मोतका 
आखरी दम भरता हुआ एक बड़ा फणिघरं सपे बाहर निकछ आया। 
'धश्वेकुर्मारने उसके कानोमें नमस्कारंमन्त्रफे कल्याणकारी शब्द सुनाये। 
वह सांप तुर्त मरकर नमस्कार मन्त्रके प्रतापेसे नागाधिपति धरणेन्द्र 
बन गया। 

बूहद्‌ भक्तसमूहके सामने तापसकी शेखी किरकिरी हो गई और 
वह क्रोधमें धमघमता और वैरके कारण अबाही तबाही बकर्ताः हुवा 
वहांसे चल दिया। 

तापसके अज्ञानमय तप और निर्दोष सर्पको अकाल मत्युने 'पारव- 
कुमारके हृदयको विलोडित कर दिया। वे सोचने छंगे: कौन जाने, 
कितने ही एसे अज्ञानी तपस्वी रोज इसी प्रकार असंख्य निरपराव 
आशणियोंके प्राण छेते होंगे? इतने प्राणियोका “ वध करने , पर भी,इन 
'छोगोंको अपने आपको धार्मिक कहनेमें शरम नहीं आती ! हिंसा और 
धर्म ये दोनों एक साथ किस प्रकार रह. सकते हैंः?. हिंसासे पाप' और 
पापसे दुःखभोग, यहः, साधारण नियम भी ये अज्ञॉनी नहों जानते, 
तो. फिर इससे अधिककी इनसे क्या आशा की जा सकती है? जज्ञार्न 
तप क्‍या केवल छिलकोंको कूटने जैसी ही निष्फछ क्रिया: नहीं है! 
दावानल लगने पर; अन्य कोई अच्छा माग.न मिलनेसे, जिस प्रकार 
बहुतसे अज्ञानी पशुर-पण़ी बचनेकी आशासे :पुनः उसी दाँवाग्निमें कूद 
पड़ते हैं, उसी प्रकार . अज्ञॉनी तपस्वी भी संसारसागरसे पार उततरनेकी 
ऑशिासे, काय[वलेशकी धर्म समझकर संसारदावानढमें ही फंस जाते 
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हैं। वश्तुतः सम्यगू श्रद्धा और सम्यग्‌ ज्ञानके बिना जीवके, निस्तार 
पानेका अन्य कोई- उपाय: नहीं है।” 

पर यह तापस था कौन? उसका नाम कमठ। अज्ञान तप- तपते 
हुवे; अन्तःकरणमें वैरभाव धारण किये हुवे वह कमठ, पंकप्रमा नरकके 
बु/ःख भोगकर, विविध तियचोंकी योनिमें भ्रमण करता हुक यहां आया 
था। वही फिर*मेघमाली हुवा | 

(८) 

वायुके कणकणमें वसनन्‍्तकी मादकता भरी थी। वृक्ष; छत्ता, पुष्प 
और 'तोरण सभी- ऋतुराजका जयगान कर रहे' थे। वसन्तोत्सवके मौन 
संगातसे दिशाएं मुखरित हो रही थीं। पार्वेकुमार भी यह: उत्सव 
मनानेके लिये उद्यान-विहार कर 'रहे थे। 

इतनेमें उनकी दृष्टि महलकी भीत पर चित्रित एक चित्र पर पड़ी। 
यह चित्र श्रीनेमिनाथ भगवानका था। चित्रकारने इसमें अपना पूरा 
पूरा ,कौशलछ' दिखलाया था। 

४ राजिमती जैसी अनन्य अनुरागवती ख्रीका, विवाहके समय: 
ही, त्याग करके चले -जानेवाला पुरुष क्या, यही है ? .यौवनके आरम्भमें' 
नवयौवनाका 'त्याग' करनेवाढा यह पुरुष कितना इन्द्रियजितः होगा? ”? 
पार्ख्कुमार उपरोक्त चित्र देखते हो विराग-भावनाकी पुन्नित श्रेणी पर 
आरूढ़ होः गये। 

चारो ओर व्याप्त विकास-प्रमोदकी रागनीमें पास्वेकुमारने विषादकाः 
स्व॒र सुना। उत्सवका सब .आनन्‍्द हवा हो गया। इनके यहस्थावासका ' 
यह!तीसवां वर्ष था | 
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संसारके स्वरूपको आउच्छादित करनेवाढछा परदा पार्वेकुमारकौ 
दृष्टिके आगेसे हट गया। जिस जीवको इन्द्रका अगाध वैभव भी परितृप्त 
न कर सका उसे संसारके क्षणिक सुखोपभोग किस प्रकार सन्तुष्ट कर 
सकते थे ? सारे समुद्रका पान करने पर भी जिसकी तृषा शान्त न हो 
सकी उसे इस संसारके ओसबिन्दुओं जैसे सुखोंसे क्या शान्ति मिल 
सकती है ? इन्द्रियसुख और इन्द्रियलाढ्साके कारण नटके समान अनेक 
विलक्षण अभिनय करते हुए संसारी ज्ली-पुरुषोंकी एक बड़ी चित्रशाल्नको 
पाइ्वेकुमार न जाने कब तक देखते रहे। 

उन्होंने संसार-त्यांगका इढ निश्चय किया। माता-पिताकी अनुमति 
लेकर [वार्षिकदान देकर ] वे सर्वस्व व्याग करके चल दिये। देवो और 
इन्द्रोंने भी उस दिन महोत्सव मनाया । पार्वकुमारका संसारका त्याग 
संसारके महान्‌ सौमाग्यका अवसर था। उनके साथ ३०० जितने 
राजाओंने दीक्षा छी। 

पारव भगवान विहार करते हुवे एक दिन कुवेंके निकटवर्ती एक 
वरजक्षके नीचे कायोत्सगरमें स्थिर हो गये। सूर्यास्त हो चुका था। 
पासवाले तापस आश्रममें मी शान्ति प्रवतेमान थी। 

इस समय मेबमालीने पूर्व बेरकी याद करके भगवान पर अनेक 
ग्रकारंक उपसगोकी वर्षा की। 

मूहारुधारा वर्षाका उपद्ृव अन्तिम और सबसे अधिक कठोर था। 
मेघधारा क्‍या थी, मानों प्रल्यकाल स्वयं मेघका रूप घारण करके प्रथ्वी 
पर उतर जाया हो; इतना तुफान मच गया, पानीकी एक एक बून्द 
शिकारीके गोफनसे निकले हुवे पत्थरके समान आघात करती थी। 
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सिंह, वाघ, भेड़िया और हाथी जैसे प्राणी भी घबरा उठे। जहां पानी ठहर 
भी न सकता था वहां भी वर्षाका जल कृत्रिम ताछ्ववके समान स्थिर हो गया। 

वर्षाका यह पानी बढ़ते बढ़ते, कायोत्सगमें अचछ खड़े हुवे भग- 
वानकी नासिका तक जा पहुंचा, तथापि भगवान पारबेनाथ तो अचल 
और अडग ही रहे । 

इसी समय धरणेन्द्रका आसन कांपा । उसने तुर्त आकर भगवान्‌ 
पर अपने सात फर्णोका छत्र धारण किया । अन्ततः पराजित मेघमालीने 
भी भगवानसे क्षमा याचना की। 

दीक्षा लेनेके पश्चात्‌ ८४ दिन बीतने पर चैत्र कृष्णा चतुर्दशीको 
विशाखा नक्षत्रमें भगवानको केवल्ज्ञान हुवा । 

(९) 

केवलज्ञानके प्रभावसे पार्२्प्रभु तीनों छोकके समस्त पदा्थौको 
जानते हैं। उनके आसपास शान्ति, प्रसनता और सुख रुहराते हैं। 
चुक्ष और ल्ताएं भी फलों और पुष्पोंके भारसे झुके रहते है। वे जहां 
जाते है वहां देव समवसरणकी रचना करते हैं। इस समवसरण सभामें 
सब ग्राणियोंके लिये स्थान होता है । 

भगवानने देशदेशान्तरमें सदधमंका खूब खूब प्रचार किया। 
काशी, कोशल, पंचाल, महाराष्ट्र, मगध, अवन्ती, मारुव, अंग, बंग 
आदि आपयखण्डके समस्त देशोंमें सत्यधमका प्रकाश पहुंचा। संसारके 
डुःखोंसे दुःखी, संतापसे संतत असंस्य जीव भगवानकी वाणी सुनकर 
नजिनशासनसे प्रेम करने लंगे। 

भगवानके परिवारमें १६ हजार साधु, २८ हजार साध्वी, एक 

श्र 
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छाख चोसठ हजार श्रावक एवं तीन छाख सत्ताईस हजार श्राविकाएं 
, हुईं। ३५७ चौदपूवों, १४०० अवधिज्ञानी, ७५० केवल्ी और एक 
“हजार वैक्रिय लब्धिधारी हुवे | 
,. कृमठ जैसा भगवानका व्ैरी भी पारश््चननाथ ग्रमुकी शांति और 
उनका देये देखकर उनके चरणोंमें गिरा। भगवानका उपदेश, सुनर्कर 
_ उसने भी अपने हृदयमें रहे हुए जहरको निकाल फैंका। आखिरको 
उसे सम्यगूदट श्राप्त हुई और वह मोक्ष-्मागका अधिकारी हुवा। 
पार प्रसुकी करुणाकी वर्षा, मित्र और वैरीकि भेद बिना, सब जीवों 
'पर समान रूपसे होती थी। 
कितनेक तापस अज्ञानमय तप कर रहे थे; केवर्ल कायाक्लेश 
सह रहे थे। उन्होंने पाइव प्रमुके सत्यमागका स्वीकार किया। 
निर्वाणके एकाथ महिना पूचे भगवान्‌ संमेतशिखर परः पथधारे। 
'जैन समाजमें यह तीथे बहुत प्रसिद्ध है। यहां बहुतसे साधकों, मुनि- 
चरोंका पवित्र आगमन हुवा है। जिस :कालके विषयमें इतिहास भी 
मौन है, उस अति प्राचीन समयमें इस स्थान प्र ब्रहुसंस्यक वैराग्यवान 
पुरुषोंने आत्मकल्याणकी साधना की है | 
इसी स्थान पर पार्वनाथ प्रभुने श्रावणशुक्ला अष्टमीको ३३ सुनि- 
चरोंके साथ मुक्ति प्राप्त की। इनके देहका अन्तिम अमप्निसंस्कार देव- 
चन्दने अत्यन्त भक्तिपूषिक किया । 
आज तो पार््वनाथ भगवान शान्तिमय सिद्धशिल्ा पर विराजमान 
हैं एवं वे जब कमी मर्त्यछोकमें वापस नहीं आएंगे। फिर भी उनका 
सत्यमागे आज सबके लिये खुछा है। उनके नामसे स्मरणीय बना 
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हुवा पारवनाथ-पवत आज भी मोहस्रांत मनुष्योक्री आंखमें अपूव अंजन 
ढुगाता है। 

यहां पास्वेनाथके जीवनचरित्रक्ी बहुत हल्की रेखाएं चित्रित की 
गईं हैं। जिन्होंने युद्धभेरी अथवा शखनाद सुननेकी आशा की होगी 
उन्हें शायद इसे पढ़ने पर निराश होना पड़ा होगा ।-जिन्होंने इसे इस 
लिये पढ़ा होगा कि, इसमें रक्तपातकी भयंकर घटनाओं और प्रेममद के 
रंगविरंगे चित्र देखनेकों मिलेंगे, उन्हें मी शायद यह रुचिकर न हुवा 
हो, परन्‍तु भारतवषके जिन अनेक आये महापुरुषोंने कठिन साधना 
की है और जिन्होंने इस साधनाके प्रतापसे, कभी न बुझनेवाडी प्रकाश- 
की मशाठें जछाई हैं, उन महापुरुषोंमेंसे श्रीपारबनाथ भगवान्‌ भी 
एक वन्दनीय पुरुष हैं, इसमें तनिक भी सन्देह नहीं । 

कोई ग्रइन कर सकता है-“पर क्या ये पास्नाथ ऐतिहासिक 
पुरुष हैं 29 

पारबनाथ ऐतिहासिक पुरुष हैं, इसी लिए. तो जैन मतको बौद्ध- 
धर्मकी शाखा कहनेवालॉंको चुप होना पड़ा है। चौवीसवें तीथैकर 
भगवान्‌ महावीर कुछ जैनधर्मके प्रवतेक नहीं हैं | इनके पहिले भी 
जैनघम वतैमान था, यह बात श्रीपार्वनाथके ऐतिहासिक बत्तान्तने 
सिद्ध कर दी है। महावीर भगवानसे पहिले भी पार्रनाथने जैनधर्मका 
प्रचार किया था। पार्३्नाथ भगवान महावीरस्वामी जितने ही ऐति- 
हासिक पुरुष है। 

पास्वनाथ प्रभुके चर्रिमें कितनी ही तग्रैऐे . .ना का होना 
संभव है। परन्तु इतने ही से इनकी ऐतिडासिक्ा, +ंग इन्कार नहीं 
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हो सकता। रामायण, महाभारत और पुराणेके राजवंशोंकी बातको 
जाने दीजिए; विक्रमादित्य, राजा भोज और दूसरे रजपूत राजाओंके 
चर्त्रिमें भी न जाने कितनी विचित्र बातें आ घुसी हैं; तथापि इनकी 
शेतिहासिकताके विषयमें कोई शेका नहीं करता। 

यदि कोई यह सिद्धान्त बना बैंठे कि जहां अलौकिकता है, वहां 
ऐतिहासिकता रह ही नहीं सकती, तो फिर तो अशोक और गौतम 
बुद्ध भी काल्पनिक पुरुष ही माने जायेंगे। इसाइयोके इंसुखीस्त और 
इसछाम धर्मके प्रवतक मुहम्मद पैगम्बरके चरित्रमें क्या अछौकिक घटनाएँ, 
नहीं हैं? सिक्ख संग्रदायके गुरु नानक, कबीर और गुरु गोविन्दके 
जीवनमें भी अलौकिक घटनाएं आई हैं। अभी कह ही की बात है, 
औरामकृष्ण परमहंस और केशवचन्द्र सेनका जीवनचरित्र भी ऐसी 
घटनाओसे अस्पृष्ट नहीं रहा। सारांश यह कि, पार्वनाथ भगवानके 
जीवनचरित्रमें अछोकिक घटनाएं हैं इसी कारण पार्वेनाथ नामका कोई 
पुरुष हुवा ही नहीं,'यह बात न माननी, न कहनी चाहिए । 

जैन आगम साहित्यमें गणघर गौतम और केशीका एक सम्बाद 
मिलता है। इस सम्बादमें यद्दि तनिक भी ऐतिहासिकता हों तो इस 
बातमें जरा भी शक न होना चाहिये कि महावीर स्वामीके पूरे जैन 
संप्रदाय था और मगवान पारवेनाथ उसके परिचालक थे। आचार्य 
केशी पाइ्वनाथ भगवानके शिष्य थे | वे पाइवे भगवानके अनुयायियों- 
के एक नेता भी थे। गौतमस्वामी और इनमें जो सम्बाद हुवा उसमें 
क्या महावीरस्वामीने ही सर्वेप्रथम सत्यधर्मका प्रचार किया हैः! 
गहावीरस्वामी प्रदर्शित मार्ग पर चलनेसे जीवोंकी मुक्ति हो सकती है 
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यथा नहीं? - इत्यादि प्रश्नोंकी छानबीन की गई है, यह बात स्पष्ट प्रतीत 
होती है। केशी मुनिके सब प्रश्नोंका गौतमस्वामीने सन्‍्तोषकारक समा- 
धान किया था। 

आचाये केशीने पूछा : “ पार्वेनाथने तो चार महात्रत बतराए, 
हैं, फिर वर्धभान पांच क्‍यों बतलाते हैं? ” 

गौतमस्वामी उत्तर देते हैं : “ पार्वेनाथको अपने समयकी स्थितिके 
अनुसार चार महात्रत ही उचित अतीत हुवे होंगे। महावीरने अपने 
कालके औचित्यके अनुसार इन्हीं चार वरतोंको पांच त्रतोंमें विभक्त करना 
उचित समझा। वस्तुतः सिद्धान्तकी दृष्टिसे तो दांनों तीथेकरोके निरू- 
पणमें कुछ भी भेद नहीं है। 

अचेलक और सचेलक विषयकी चर्चा करते हुवे गौतमस्वामी 
एक और समाधान भी करते हैं :--- 

बल्रके त्याग अथवा स्वीकारके बारेमें भी कुछ मतभेद नहीं है। 
लछोगोंके विश्वासके लिये ही मित्र मिन्न प्रकारंके उपकरणोंकी कल्पना की 
गई है। संयम निभानेके लिये और अपने ज्ञानके ढिये भी लोगोंमें 
वेषका प्रयोजन है। नहीं तो, निश्चय नयके अनुसार तो ज्ञान, दशैन 
और चारित्र ही मोक्षके सत्य साधन हैं। इस प्रकार पास्वैनाथ भगवान्‌ 
और वर्धमानस्वामीकी एकसी प्रतिज्ञा है। वेष तो केवल व्यवहारनय- 
की अपेक्षासे है। 

पास्नेनाथ भगवानके संप्रदायके नायक श्रीकेशीकुमारकी इससे 
विश्वास हो जाता है कि पारवेनाथ भगवान और वधमानस्वामीके 
उपदेशमें किसी प्रकारका मौल्कि मतभेद नहीं है। इसके पर्चात दोनों: 
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संप्रदाय एक दूसरे में मे गए। 

इस विवेचनसे इतना सिद्ध होता है--- 

(१) भगवान महावीरके पूष भी जेन संग्रदाय था। 

(२) यह संग्रदाय पास्वनाथकों तीथकर मानता और उनके 
उपदेदमें पूणतः श्रद्धा रखता था। 

(३ ) महावीरस्वामीने पाख्ननाथके शासनका संस्कार और 
संशोधन करके उसका खूब प्रचार किया था; उन्हें कुछ नबीन बात 
कहनी न थी। केशी गौतम सम्बाद पार्श्वनाथकी ऐतिहासिकताको 
सिद्ध करता है। 

जैन मन्तव्यके अनुसार भगवान्‌ महावीरस्वामीके निर्वाणसे 
२५० वर्ष पूष भगवान्‌ पार्वनाथका निर्वाण हुवा है। भगवान्‌ पार्रव- 
नाथकी आयु १०० वर्षकी थी। इसवी सनके ५९५९ वर्ष पू्वे महावीर- 
स्वामीका जन्म और ५२७ वर्ष पूव निर्वाण हुवा था | ५२७ में २०५० 
मिलानेसे ८७७ होते हैं; अतएवं इसवी सनके ८७७ बे पूव पार 
नाथ भगवानके जन्मसे यह भारतमभूमि धन्य हुई थी। 

भगवान्‌ पास्वैनाथ ३० बे गृहस्थावस्थामें और ७० व ब्रता- 
वस्थामें रहे अर्थात्‌ उन्होंने कुछ १०० वषकी आयु भोगी। 

कमठे घरणेन्द्रे चः स्वोचितं कम कुचति | 
प्रशुस्तुत्यमनोतद्त्तिः पाइवेनाथः अियेड्स्तु वे१॥ 

कमठने प्रभुपर उपसगे किये, घरणेन्द्रने उनकी भक्ति की, तथापि 
पार्वैनाथने तो दोनो पर समान दृष्टि ही रक्खी॥ ऐसी समान दृष्टिवाले 
अभ्ु आपकी सम्पत्तिके लिये हों ! 


महामेघवाहन महाराजा खारबेल 


प्राचीन समयमें, भारतवर्षके प्रख्यात आर्य राज्योमें कलिंगका 

नाम विशेष महत्त्व रखता है। कलिंगका ऐश्ये और उसकी घर्मनिण्ाके 
बर्णनसे इतिहासके पृष्ठ सुशोमित हैं। वह सम्यता कितनी पुरानी है 
यह तो अमी तक निश्चय नहीं हो सका । अति ग्राचीन, पुस्तकोमें भी 
करछिंगका नामोल्लेख है| एलेकजेंडरको सवारीके वर्णनमें कलिंगका 
नाम है; मेगस्थनीजने भी अपनी प्रवासपुस्तकमें कलिंगको स्थान दिया 
है। महाराजा अशोकके एक शिल्वा-लेखमें कलिंगके सत्यानाशको एक 
अत्यन्त रोमांचकारी घटनाका वर्णन है। यह शिलालेख साबाजगिरि 
पर्वतमें मिला है। उसका मूह पाठ और अथ नीचे दिया जाता है :-- 
“आअ(सूटव ) अ अमिसित (स दे )वान प्रिअस पिअद्रशी (स) 

राजो क' (छिग विजित) (दिषध) मत्रे (प्रणशत सहस्रे) येततों 
अपवूढे सतसहख्र (म) त्रे तत्र हते बहु ( तवतके ) मूठे (।) ततो 
( प )8 अधून लूघेसु ( कलिंगेसु ) तित्रे ध्रमभ ( पलछनम्‌ ) धरम (क ) 
मंत प्रमनुशस्ति च देवानं प्रि (अ )स। सो अस्ति अनुसोचन (म्‌) 
देवानं प्रिअस विजिनितु (क)लिंग( नि ) (।) अविजितं हि (विजि ) 
नमनि (ये ) तत्र वधो व (म) रणम्‌ व अपव( हो ) व जनस (।) 
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त॑ं वर्ध वेदनिय मत गुरुमतम्‌ च देवान प्रिअस (।) इसमे पि चू ततो 
शुद्यमत (त)रं (देव )नि प्रिमस (।) तत्र हि वर्सति ब्रह्मण व श्रमण 
व अश्चेव बुसन्ञ ग्र (ह) थ व येसु विहित एस अग्र भू (दि) सुलुस 
मतपितुसु खुल्लस गुरुण सुख्स( मित ) संस्तुत अहयज्वतिकेस (द ) 
सभ( ट )कनम्‌ सम्मपटिषति दिढ (भतित ) (।) तेष॑ तत्र भोति 
अपग्रथो य वधो व अभिरतन व निक्रमण (।) येघ व पि सविहितर्न 
(ने ) हो अविग्रहिणो ए. (ते) य मित॒संस्तुत सहयशत्नतिक वसन 
ब्रपणति (।) तत्र तंपि तेष वो अपग्रथो भोति (।) पटिभगम्‌ च एतस्‌ 
सत्रम्‌ मनुसनस्‌ गुरुमतम्‌ च देवानस्‌ प्रिअस (नस्ति ) च एकतरसूपि 
पि प्रसंसपि न नम प्रसदो (।) सो यमत्रो ( जनो ) तद कहिंगे हतो 
च्‌ मूटो च अपबु (चो)च त (तो) शतभगे सहख्रभर्ग व अज 
गुरुमतम्‌ वो देवानं प्रिअस (।) या पि च अपकयेय ति छमितविधमते 
यो देवान॑ प्रिगस य॑ शकी छमनये (|) य पि च अटवि देवानं प्रिअस 
(वि) जिते भोति त पि अनुनेति अनुनिश्ञपेति (।) अनुतपे पिच 
प्रभवे देवान प्रियस (।) बुचति तेष कि ति अवत्रषेसु न च हंचेयसु (। ) 
इछति देवान प्रियो सत्र भूतन अछति संयमस्‌ समचरियं रमसिये (।) 
एसे च मु (ख) मूते विजये देवानं प्रिमस यो प्रमविजयो सो ये पुन 
लथो देवानं प्रिगस इृह च स (त्रे) सु च अंतेषु अधसुषि योजनश 
(ते) यु यत्र अंतियोको नम योनरजि पंच तेन अतियोकेन चतुरे 
रजनि तुरमये नम अंतिकिनि नम मक अलिकसुद्रों नम निच चोड पड 
अब तंवर्षनिय एवमेव हिंदरज (।) विशवज्नि योन कंबोयेसु नभके 
न(मि )तिण भोज पितिनिकेसु अँप्र पूलि (दे ) सु सवत्र देवानं प्रिगस 
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भमनुशस्ति अनुवर्टति (।) यत्रपि देवान॑ प्रियस दूत न व्रच॑ति ते पि 
श्र (तु ) देवान॑ प्रिमस प्रमबुढ विधेनं प्रमनुशस्ति प्रम (अनु ) 
विधियंति अनुविधियिशेति च (| ) यो (च) लथे एतकेन भोति सत्र 
विजयो स (वत्र पून ) विजयो प्रितिरसो सो (।) छब ( भोति ) 
प्रिति ध्रमविजयर्पि (।) छहुक तु यो स॒ प्रिति (।) परत्रिक मेव 
महफल मेंचति देवान प्रियो। एतये च अठहे अयो प्रमदिपि (।ढ ) 
पिस्त कि ति। पुत्र प्रपोत्र मे अछु नव॑ विजय म विजेतवि (य ) म्‌ 
मंचिषु क यो भिजंये (छम््‌ ) तिच छडुदस (ड) तं च रोचेतु त॑ ए 
(व्‌) विजमंच (।) यो प्रमविजये सो हिंदलोकिको परछोकिक सत्र च 
नियति भोतु य (सत्र) मरति (।) स हि हिदछोकिक परकोक्रिक (।) ” 
इस लेखका मर्भ इस प्रकार है--- 

४ अभिषेकके अष्टम बर्षमें देवप्रिय राजा प्रियदर्शनी किंग पर 
विजय प्राप्त की । इस युद्धमें एक छाख ( शतसहस्र ) मनुष्य मारे गये, 
ओऔर इससे भी अधिक बन्दी बने | कलिंग-विजयके पश्चात्‌ देवप्रियका 
मन धर्मकी और आकर्षित हुवा । देवप्रियके मनमें अत्यन्त परश्चात्ताप 
होनेसे और-कर्लठिंग विजयके कारण अन्यन्त अनुताप उत्पन्न होनेसे इनका 
धर्मप्रेम अत्यन्त बढ़ गया है । अविजित देशों पर अधिकार प्राप्त 
करनेमें जो वध करना पड़ता है, मनुष्योंको मारना पड़ता है और 
उन्हें बन्दी बनाना पड़ता है उससे मेरे अन्तःकरणको बहुत चोट 
पहुंची है । विशेष खेदका विषय तो यह है कि ब्राह्मण, श्रमण, यति 
और धार्मिक गृहस्थ सबत्र रहते हैं, इनमेंसे कितने ही गुरुजन, माता- 
पिता आदिकी सेवा करते होंगे, बन्धु-बान्धव और जातिवाहोंकी सेवामें 
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तत्पर रहते होंगे ओर अपने नौकरों तथा दासदासियोंके प्रति प्रम रखते 
होंगे; माद्म नहीं कलिग-युद्धमें ऐसे कितने ही मनुष्य मर गए होगे; न 
जाने कितने अपने ग्रिय जनोसे बिछग हो गए होगे । जो जीते बचे 
हैं उनके बन्धुओंने, जाति भाइयोने और कुठ्ुम्बियोने न जाने कितने 
अत्याचार सहन किये होगे ? इससे इन सबको अत्यन्त दुःख हुवे बिना 
नहीं रह सकता । देवग्रिय राजा प्रियदर्शाकों अपने इन सब अत्या- 
चारोंसे बहुत दुःख होता है, गंभीर मर्मव्यथाका अनुभव होता है। 
भूतल पर ऐसा एक भी देश नहीं है जहां ब्राह्मण, श्रमण और अन्य 
धर्मपरायण छोग न बसते हों । ऐसा भी कोई देश न होगा जहां 
मनुष्य किसी न किसी एक धर्मका अनुसरण न करते होगे। किंगके 
इस युद्धमें जो इतने अधिक मनुप्य मारे गए हैं, घायल हुवे हैं, बांधे 
गये है और क्रूरताके भोग हुए हैं उनके लिये देवप्रिय राजाको आज 
हजार गुनी अधिक पीड़ा होती है, उसका चित्त शोकमम्न हो जाता 
है। आज अब देवप्रिय समस्त प्राणियोकी रक्षा और मंगलको भावना 
रखता है | वह चाहता है कि, सब प्राणियोमें दया, शांति और 
निर्भयता रहनी चाहिये । देवप्रिय राजा इसे धमकी जय मानता है। 
देवप्रिय अब अपने राज्यमें और सैकड़ो योजन दूरवाले सीमा पर 
स्थित प्रदेशोंमें इस प्रकारकी धर्मविजयको ग्रवर्तित करनेमें आनन्दित 
होता है | यवनराज एन्टियोकासके राज्यमें तथा उसके राज्यकी सीमाके 
आगेवाले टोलेमी, ऐन्टिगोनस, मेगास और एलेकजेण्डर, इन चार 
न्पतियोके राज्योमें; दक्षिगमें चोछराज्य और पांड्यराज्यमें एवं ताम्र- 
पर्णी तक समस्त स्थानोंमें विश्वजि, यवन, काम्बोज, नाभाक, नभपंथी, 
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भोज, पिटिनिक, आंध्र, पुलिन्द्‌ आदि सब ज़ातियोके राज्योमें अब देव- 
प्रियके धर्मानुशआासनका पाहन होता है। जिन जिन देशोमें देवप्रियके 
दूत गये हैं उन उन देशोंकी ग्रजाने देवप्रियका धर्म सुना है और उसका 
पालन भी किया है। इस प्रकार सर्वत्र धर्मकी विजय हुई है । इससे 
देवप्रियको बहुत आनन्द हुवा है। परन्तु बह इस आननन्‍्दकों तुच्छ 
समझता है। वह पारलौकिक कल्याणको अधिक शयरकर मानता है। 
इसी लिये यह अनुशासनलिपिं तैयार की गई है। मेरे पुत्रों और 
पौत्रोंकी अब नवीन राज्यों पर विजय प्राप्त करनेकी उत्सुकता छोड़ देनी 
चाहिये । घमविजय सिवाय अन्य किसी ग्रकारकी विजयकी इन्हें दृत्ति 
ने होनी चाहिये। अल्नरात्नोकी सहायतासे वास्तविक विजय प्राप्त 
नहीं हो सकती । धर्मविजय ही इस ठोक और परकोकमें मंगलकारी 
है। उन्हें धर्मविजयमें ही श्रद्धा होनी चाहिये; यही उसय छोकमें 
हितकारी है। ” 

ऐतिहासिक इश्टिसे यह शिक्ककेख बहुत मूल्यवान है। इसमें 
भारतवर्ष और उसके आसपासके देशोका तत्कालीन वर्णन मिल्ता है। 
ग्रीस राजाके जो नाम इसमें है वे सब सुप्रसिद्ध ऐतिहासिक है 
अशोकके .काल-निरणयमें यह उपयोगी हो सकता है। मौय साम्राज्यका 
कितना विस्तार था, कितने खंडिया राजा थे और कितने मित्रराज्य 
थे, इस बातका भी इसमें उल्लेख है। 

इस शिह्लेखसे यह मादम होता है कि, महाराजा अशोक द्वारा 
विजित होनेसे पूष करलिंगदेश, एक स्पतन्त्र, समृद्ध और वस्तीसे अच्छी 
आबादीवाला देश था । ब्राह्मण, श्रमण ( साधु ) और अन्य धर्मपरायग 
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महात्मा वहां रहते थे। यह नया मौर्य सम्राट अपने शौयके अभि- 
मानमें चूर होकर कर्लिंग-बिजयके लिये निकछा | पर कर्िंने दीनता 
“व प्रकट की, वह भी मुकाबढेमें आ डटा । इतिहास तो इस युद्धकी 
'कथाको भूल गया । इसका पूर्ण विवरण नहीं मिलता, तथापि अशोकका 
शिलालेख यह सिद्ध करता है कि यह युद्ध एक त्रासदायक और 
रोमांचकारी घटनाके रूपमें परिणत हो गया था। ख्बेशके स्वातन्त्रयकी 
रक्षाके लिये, धम, धन और मानकी रक्षाके लिये छाखों कलिंगवासिओंने 
अपनी देह वल्दान की थी | छाखों कलिंगवासी मौयसम्राटके बन्दी 
बने थे। कितने ही लछोगोंको अपने प्यारे वतनसे बिछग होनां पडा था। 
'अनेकोको असकह्य यन्त्रणाकी चक्कीमें पिसा जाना पड़ा था। इस युद्धमें 
अशोकने विजय ग्राप्त की थी। कलिंगको मगध-सम्राठके चरणों पर 
'नतमस्तक होना पड़ा था। 

परन्तु मनुष्यत्वकी दृश्टिसे देखें तो कलिंगने ही अशोक पर विजय 
आप्त की थी। करल्ियुद्धके भयंकर मानवर्सहार और पाशविक अत्या- 
चारने अशोकके हृदयको विदीण कर दिया। इसके बाद अशोकने कोई 
युद्ध नहीं किया। कलिंग-युद्ध उसके जीवनमें अन्तिम युद्ध बन गया | 
इसके पश्चात्‌ उसने घमका आश्रय लिया । देखते ही देखते उसने 
अपनी घमनिष्ठाके लिये ख्याति प्राप्त कर छी। पवतों परके उसके 
'शिहछालेख और अनुशासन इस बातकी साक्षी दे रहे हैं । 

प्रबछ् पराक्रमी चक्रवर्ती जेसे अशोक राजाने धर्मके लिये जिस 
तव्यागभावनाका स्वीकार किया है वह आर्यावर्तके प्राचीन राजाकी एक, 
विशिष्ठताकी बोतक है । खुपति, युधिष्ठटि. और जनक आदि राजर्षिं 


मदामेघवादन महाराजा खारवेल १८९, 


जैसे पौराणिक राजाओंकी बात जाने दो, ऐतिहासिक कालमें भी पराक्रमी 
और धर्मपरायण राजाओंकी कमी नहीं रही। कौन नहीं जानता कि,. 
विक्रमाद्ि राजराजेश्वर 'होनेके साथ ही धार्मिकोमें भी अम्राण्य था। 
सम्राट चन्द्रगुप्तने अपने अन्तिम जीवनमें जेनधरमकी दीक्षा छी थी, 
ऐसा वर्णन भी मिलता है। महाराजा कनिष्क और शरिल्लद्ित्य जैसे 
बौद्ध राजा पराक्रमी थे और साथ ही घर्मपरायण भी थे, यह बात इति- 
हासवेत्ता एक स्वरसे स्वीकार करते हैं | अशोकके संबन्धमें भी यही 
बात है ।' एक ओर कहिंगकी विजय, अर्थात्‌ असाधारण शौर्य, वीर्य 
था और दूसरी ओर ज्वढन्त घर्मनिष्ठा - धर्मके सतत ग्रचारके लिये 
अविराम उद्योग था । 

कलिंगदेश मगधकी बेडियोंसे कब तक जंकड़ा रहा यह निश्चित 
रूपसे नहीं कहा जा सकता । यह भी ठीक ठीक नहीं कह सकते कि 
यह बेडी कब और किसने तोड फैकी। इसमें तो संदेह नहीं कि, 
अशोककी मृत्युके पश्चात्‌ तुर्त ही किंग साम्राज्यसे बाहर- मुक्त -- 
हो गया था । मगधमें मौभशासन अन्तिम झ्वास छे रहा था, मृत्युशैया 
पर पड़ा था, उस समय करिंगके एक प्रतापी राजपुरुषका जन्म हो 
चुका था। इस राजपुरुषका नाम था खारवैल | 
/ _ खारबेल पराक्रममें अशोकसे किसी प्रकार भी कम न था। घर्म- 
निष्ठामें वह अशोकका प्रतिहन्द्दी था। महाराजा खारवेर महामेघ- 
वाहनके नामसे सी प्रसिद्ध था | वह जैनधर्मावलम्बी था | 

उड़ीसाके उद्यगिरिकी हाथी गुफामेंसे महाराजा खारवेबका एक 
शिलालेख मिला है। वह ठीक ठीक नहीं पढ़ा, जाता, उसका अथ 
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करनेमें भी बहुतसी कठिनाइयोंका सामना करता पड़ता है। उसके 
विषयमें पण्डितोंमें बहुत मतभेद है। यहां में उसमेंसे कुछ पाठ उद्धृत 
करता हूँ | संभव है इसमें भी कुछ भूलें हों। एक, एक पंक्ति उद्धृत 
करके उसका अथ दिया जायगा। 

(१) 

“ नमो अरूंतानं [।] नमा सवसिधानं [।] ऐरेन महाराजेन माहा- 
भेघवाहनेन ; चेतिराजवसवधनेन. पसथसुभलखनेन  चतुरन्तलठ्तिगुनोपहितेन 
कलिंगाधिपतिना सिरि खारवेलेन । ?” 

“८ अहँतको नमस्कार। सकल सिद्धोंकी नमस्कार। (यह ) 
महाराजा ऐरकत्‌क (खोदित) । वह मेघरूप महारथ पर आरूढ़ है । वह 
मन और हृच्छासे उज्ज्वहतम घनका अधिकारी है। उसका दारीर अत्यन्त 
सुन्दर है। उसकी सेना अत्यन्त निय है। किंग द्वीपके ८३ पतवतों 
पर उसने गुफाएं खुदवाई हैं। ” 

प्रिन्तेपका कथन है कि, इस छेखक्रों खुदवानेवाके राजाके वास्त- 
विक नामका इसमें उल्लेख नहों है। उसने अपनेको “ऐर ” और “महा 
मेघवाहन ” नामसे सुचित किया है। “ऐर” शब्दका अथ हरा अर्थात्‌ 
पौराणिक इईछाकी सनन्‍्तान होता है। महामेपवाहन शब्द भी काल्पनिक 
अथका थोतक है। प्रिन्सेपके पश्चातके पण्डितोने ग्रिंसेपके अथोमें कुछ 
भूढें निकाली है। उनके मतानुसार उपरोक्त पंक्तिका अथ इस प्रकार 
होता है-- क्‍ 

“ अहँतको नमस्कार, सकल साधुओंको नमस्कार। आये महाराजा 
खाखेल श्री ( कर्तुक खोदित ); इनका दूसरा नाम महामेघवाहन है। 
ये कल्गाधिपति हैं। ये चेतवंशघर हैं। वह क्षेमराज अर्थात्‌ शान्ति- 
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“सतति है। बह इब्धा और मिक्षुओक्ा राजा है।? 


(२) 
. न्द्रसवसातनि सि। कीडिता उँगारकिडिका [।)] ततो 
- पगणनातवहारपिवितररे, पेषविजाबदातेन "पेवसानि योवरज पसासित॑ 
(] “उणचतुविसतिवसो नि वधमान' सेसयो वैनाभिव्रिजयों पतिये । ९? 


_ उसका शहर ्यन्त मुन्दर था। १५ वर्षकी आउ होने तक 
उसने वाली की। पदनन्तर नौ बह पक शिक्षा आ्राप की। गणित, 
प्रोतविदया, वाणिज्य 2 जादि सी) सब 


हि व्यवह विद्या 
ओमें विद 'द हो गया | श्स समय देद्ध राजाकी अवस्था ८८ वर्षक्ली 
थी।? यह आई प्रेन्तेपका है। गेजक, पण्डित रसका अर्थ इस 
ते हैं. वें वर्षपें उसने आप किया 


(३) 
ना सधरिसयुगे पहाराजभिसेचन डे । 
पथमे के वर पट 35204 (7 
उनीरइसिताबतडागपाडियो चे वधापयति सेठुयानपटिसठपत चे। ? 
इस अकार २७ वर्षक) आउमें जब शानवान्‌ एढं परमज्ञता 
होकर यौवनमें पदाषण क्रिया पद उसने कह साथ 
उरीके युद्धमें बार विजय आप्त की | रईस विजियसे 
भहाराज हुई । राज्याभिषेक्के रचातू उसने 
अथात्‌ बेढ-आसित ९ आसक्त होकर, आवियोत्ते जी हुवे 
'भगर, दिलों और वरका रद केल्गि शहरमें दरों 
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श्यक वस्तुओंके लिये चिरस्थायी ग्रबन्ध किया । ? 

प्रिन्सेप इस प्रकार अथ करके अनुमान लगाते हैं कि खारवेल 
किस धर्ममें श्रद्धा रखता था यह बात अनिश्चित है । “ विम्रथम पर 
आसक्त ” था इससे प्रकट है कि वह जैन नहीं था। पलल्‍्तु आजकलके 
अन्य पण्डित इसका अथ इस ग्रकार करते हैं :--- 

४ वह २४ वर्षकी आयुमें कलिंग राजवंशके तीसरे पर्यायमें महा- 
राज पदामिषिक्त हुवा। राजत्वके पहिले वर्षमें उसने आंधियोंसे जीण 
हुवे नगर, किछों और घरोंका जीर्णोद्धार कराया । किंग नगरमें उसने 
शीतल ताछाव तथा उद्यानादिका पुनर्निर्माण कराया। ” 

(४) 
“ कारयति [॥ ] पनरतिसाहि सतसहसेहि पकतियो च रंजयति। दुतिये 
च बसे अचितयिता सातकणि पछिमदिस हयगजनररधबहुल दंड पठापयति। 
कण्डवेनां गतःय च सेनाय वितासितं मुसिकनगरं ततियें पुन बसे। ” 

४ ८३ शतसहस्र पण व्यय करके उसने प्रकृतिवगका रंजन 
किया । हाथी, घोडों, मनुष्यों और रथोके लिये पश्चिम भागमें सूत्र 
धारने जो एक दूसरा घर बनाया था उसमें अन्य घरोंकी बृद्धि की, 
जो कंसवनमेंसे देखनेके लिये आते थे उनके लिये; शक्नगरके अधि- 
वासियोंके.... ....वातायन ” प्रिन्सेपका यह अर्थ बहुत छिल मिन्न है| 
यह समझमें नहीं आता । आज विद्वान उपरोक्त पंक्तिका अथ इस 
प्रकार करते हैं-.- 

४ राजत्वके दूसरे वर्षमें उसने शातकर्णिको अम्राह्य करके, 
परश्चिमकी ओर एक बड़ी सेना भेजी और कौशांबोंकी मददसे एक 
नगर पर अविकार प्राप्त किया । ” 
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& गधववेदबुधो दंपनतगीतवादितसन्द्सनाहि उसवसमाजकारापनाहि च 
कीडापयति नगरिं। तथा चबुथे बसे विजाधराधिवास अहतपुव कार्लिगपुवराज- 
निदेसित. . .वितथमकुल संबिलमढिते च...निस्वितछत-?! 

४ बह पुण्यपरायण और गंधवविद्यामें भी सुनिपण था। दंपन और 
तमत बजाता। सुन्दरी और हपैदायिनी नागरीओंके साथ आननदमें 
समय बिताता। और छोकब्यवस्थाके लिए उसने पूव कर्लिंमेंसे विद्वान 
अहतोंको एक महासभामें आमन्त्रित किया था। इन सब आहँतोंको 
प्राचीन राजन्योंने बहुत दीर्घ कालसे वहां प्रतिष्ठित किया था।” यह 
प्रिन्सेपका किया हुवा अर्थ है। 

इस अर्थमें बादको कुछ सुधार किया गया है--- 

८ बह गंधवेविद्यामें बहुत निपुण था । राजत्वके तीसरे वर्षमें उसने 
अपने नृत्य गीत नाट्य आदिसि नगरवासियोंकों खूब आनन्दित किया 
था। कर्िंगके पूव॑वर्ती राजा जिस धर्मस्थान (साधुनिवास )का पहिंले 
बहुत मान करते थे, उसका उसने भी, राजत्वके चौथे व्षमें बहुत 
सन्मान किया। ” 

(६) 

“४ सिंगारे हितरतनसापतेये सवरठ्किमोजके पांदे वंदापयति। पंचमे च॑ 
दानी बसे नन्‍्द्राजतिवससतओघाटित तनसुलियवाटा पनार्डि नगरं पवेस[य]ति। 
सो ...--भिसितो च राजसुय [ य] संदशयंतो सवकस्वण, ” 

४ फिर उसने दानपरवश होक्र....नंद्राजाके नष्ट एक सो घर.... 
और स्वयं वजपनादि नगरका सब कुछ ले लिया। इस सब छठसे मिले 
हुवे मालको उसने पूवोक्त सत्करमोंमें व्यय किया।? 

९३ 
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प्रिन्सेपका यह अथ बिल्कुछ समझमें नहीं आता। परन्तु इसके 
बादके पण्डितोंने इसका अथ इस प्रकार किया है--- 

४ शष्ट्रिकों और भोजंगणने उसकी आधीनताका स्वीकार किया । 
नन्दराजाके बाद १०३ बरस तक बन्द पड़ी रही पानीको नहरको उसने 
अपने राजत्वके पंचम वर्षमें सुधरवाकर, तनसुल्यके मागसे नगरके 
बीचमें जारी की। ? 

(७) 

“४ अनुगह अनेकानि सतसहसानि विसजति पोरं जानपदं। सतम च 
बस पसासतो वजिरघरव[ » ]ति घुसितघरिनीस [ मतुकपद ] पुर्ना तिः 
कुमार )... ..- । अठ्मे च वसे महता सेना... ..«गोरधमिर्रिं 

प्रिन्सेप इसके विषयमें सिफ इतना ही कहते हैं कि “ उसने छाखों 
अनुग्रह किये। ” आधुनिक पण्डित इसका इस प्रकार अर्थ करते हैं--- 

४ शुजत्वके छठे वर्षमें उसने शहर और देशके निवासियों पर 
छाखों अनुग्रह किये ।.... आठवें वर्षमें उसने मगध पर चढ़ाई की और 
गोरखगिरि तक पहुंचा। ” 

(८) 
“ चात्तापयिता राजगह उपपीडापयति। एविन च॑ क॑ भापदानसंनादेन 


संवितसेनवाहनो विपमुचितु मधुर अपयातो यवनराज डिमित- ..( मो १ ) यछति 
(वि). ..पलव... ? 


#/ जिस राजाको उसने नष्टश्रष्ट किया उसे गुफामें बन्द कर 
दिया | हत्यारोंकी भी उसने सत्कमरत किया |.... मघुर वचन और 
विनयादिका उपयोग करता था। ” 

यह अथ अभी त्रुटित है। प्रिन्सेप इससे अधिक कुछ भी निश्चय 
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न कर सके । पर्तु आजकल पण्डित इसका कुछ और ही अथ कहते हैं: 
४ रजगृहका राजा मथुराकी ओर भाग गया। ” 
(९) 
“४ क्परुखे हयगजरघसहयेते सवघरावासपरिवसने सअगिणठिया। सवगहन 
च कारयितुं बम्दणान जाति परिहार ददाति। भरहतो...व. ..न. ..गिय ”? 


“कृपि, गाय, अद्व, हाथी, भैस और धरकी अन्य उपयोगी वस्तुएं, 
«-“-दुष्टोंकी निकाछ बाहर करना....आह्मण सेवकोंको दान किया।” 
यह प्रिन्सेपका अथ है। 

अब इसका अर्थ इस प्रकार किया जाता है।--- 

४ राजत्वके नवम वषमें उसने आह्मणोंको खूब दान दिया।” 

(१०) 

“ ,,,क. - समान [ति] रा [ज्ञ] सनिवास महाविजय पासाद कारयति 
अठतिसाय सतसहसेहिं। दसमे व वसे दडसंधीसाममयो भरधवसपताने 
महिजयन - .-ति कारापयति ...(निरितिय) उयातानं च मनिरतना [नि] उपलमभते।”? 

४ शजाने पंचदशा विजयका महल बनवाया था । प्राचीन राजाभेके 
देशमें उसे कुछ गौरव न दिखाई दिया....उसने ईर्षा और मखेता 
फैले हुई देखी ।. .. १३०० में....विचार करके....” 

खण्डित अक्षरोंका अर्थ बैठानेका यत्न करते हुवे भी प्रिन्सेपने 
इसका अधूरा ही अर्थ किया है।....यह अथ होता है--- 

४ उसने महाविजय महरू बनवाया । सुवर्णका कल्पवृक्ष दानमें 
दिया। इस वृक्षके सब पत्ते सोनेके थे | ब्राह्मणोक्ों हाथी, घोड़े, सारथी 
सहित रथ अपण किये। और भी बहुतसे दान किये । ब्राह्मणोंने खुशीसे 
स्वीकार किया। ” 
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(११) 


तल मंड च अवराजनिवेसितं पीथुडगदभनगलेन कासयति [_] 
जनस दंभावनं व तेरसवससतिक [* ] तु भिदति तमरदेहसघात । वारसमे 
च. ..वसे ...हस. , के, ज. सवसेहि वितासयति उतरापथराजानों ..”” 


प्रिन्सेप इसका कुछ भी अथ न कर सका। अन्य विद्वान इस 
प्रकार अथ करते हैं: 

४ राज॑त्वके दसवें वर्षमं सेना भेजकर विजय प्राप्त की। ११वें 
वर्षमें छोगोंकी आनन्दित करनेकें लिये उसने अपने एक पूवजकी काष्ठ- 
भयी मूर्ति बनवाकर एक जंछस निकाल। ” 

कुछ छोग इस लेखसे यह अथ निकाढते हैं कि, ११ वें वर्षमें 
उसने, पिथुद्‌ नामक एक अत्यन्त प्राचीन तृपति द्वारा स्थापित क्षेत्र हल्से 
जुतवाया। उससे पहिले ११३ वरषसे जिनपदध्यान बन्द रहा था। 


(१२) 

“, ,,सगधाने च विपुल भय जनेता हथी झुगंगीय [ * | पाययति॥+ 
मांग च राजान वहसतिमितं पादे वदापयति | नंदराजनीतं च कार्लिग जिने 
सनिवेसं. .. .. .गहरतनान पडिहारेहि अज्ञमागधवरसु च नेयाति। ”” 

प्रिन्सेप कुछ ठीक अथ नहीं कर सका। आजके पण्डितोंका किया 
हुवा अथ इस प्रकार है--- 

४ १२वें बषमें उसने उत्तरापथके राजाओं पर आक्रमण किया। 
मगधवासियोंके हृदयमें आतंक जमानेके लिये उसने गंगा नदीमें अपने 
हाथी नहराए | मगधराज- उसके चरणोंमें नतमस्तक हो गया। उसने 
मन्दिरोंकी सजाया और बहुत दानबृष्टि की। ” 
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(१३) 

“......तु [_] जठरलिखिलवरानि सिहरानि निवेसयति सतवेसिकन 
परिहारेन। अभुतमछरिय च॑ हथिनावन परिपुर सवंदेन हयहथीरतना[मा] निक 
पण्डराजा चेदानी अनेकानि मुतमणिरतनानि अहरापयति इध सतो |” 

४ वाराणसीमें भी उसने पुष्कल स्वणें वितीण किया....बहुतसे 


मूल्यवान रन दान दिये।” यह प्रिन्सेपक्तत अर्थ है। 


(१४) 

४४ सिनो घसीकरोति। तेरसमे व वसे सुपवतविजयचक कुमारीपवते 
भरिहते [य2१] परीणससितेहि कायनिसीदीयाय यापजावकेहि राजमितिनि 
चिनवतानि वसासितानि | पूजाय रतउवास खारवेलसिरिना जीव॑देहसिरिका 
परिखिता ।” 

४ १३०० में उसने पवतबिजयकी कन्याके साथ विवाह किया। ” 
प्रिन्सेपके इस अथमें निम्न छिखित सुधार हुवा है--- 

८४ राजत्वके १३वें वर्षमें उसने कुमारी पवत पर एक स्तम्भ स्थापित 
किया और आहँत-निवासोंका जीर्णोद्धार कराया । ” 

(१५) 

“,,....[ सु] कतिसमणसुविहितान [ लु१] च सतदिसानं [ नु? ] 
जानिने तपसि इसिनं सघियन [ लु! ] अरहतनिसीदिया समीपे पभारे 
वराकरसमुथपिताहि अनेकयोजनाहिताहि पं. सि, ओ. ..सिलाहि सिंहपथरानिसि 
[.] घछुडाय निसयानि। ” 

प्रिन्सेप इसका अथ न कर सका। आजंकछ पण्डित इसका अथ 
इस प्रकार करते हैं--- 

४ आहेत--निवासोके पास रु्नखचित, चार खम्भोंवाे कामचछाऊ 
मकान भी बनवाए।” 
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“चटालीण्ह चतरे च वेड्डरियगमे थम्मे पतिआपयति पानतरिया सतसहसेहि। 
मुरियिकालवोछिंन व चोयठिअंगसतिक तुरियिं उपादयति। खेमराजा स वढराजा 
स भिखुराजा धमराजा पसंतो सुनतो अनुभवंतो कछाणानि ।”? 

४ उसने भूमि गृह, चेत्य मंदिर और स्तम्भोंका निर्माण कराया। ” 

प्रिन्सेपका मत है कि इसी पंक्तिमें शौरसेनके साथके युद्धकी 
बात होनी चाहिये। 

(१७) 

“,,, ,,.गुणविसेतकुसले सबपासडपूजकोी सवदेवायतनसंकारकारकों । 
[अ] पत्तिहत चकिवाहिनिलो चकधुरों गतचको पवतचको राजसिवसकुलविनिश्रितो 
महांविजयों राजा खारवेलसिरिं। ”? 

४ अन्य मतावढग्बी भी जिसकी सतत पूजा करते हैं वह, 
शब्बुओंका संहार करनेवाद्य, रक्षपति, बहुतसे पवेतोीका निभय अधिपति, 
सूर्यके समान, विजेता खारवेल | ? 

खारबेलके इस शिल्ालेखके उपरोक्त पाठमें बहुतसी अशुद्धियां हैं । 
पंक्तियोके अथके सम्बन्धमें भी पण्डित एकमत नहीं हैं। शिलालेखके 
अक्षर-वाक्य बहुतसी जगहमें खण्डित हैं। अत एवं पाठ और अथका 
यथोचित निर्णय नहीं हो सकता। तथापि जो कुछ समझमें आया है, 
जो मान्य हुवा है उससे इस खारवेलके शिक्वछेखका ऐतिहासिक मूल्य 
पूर्वोक्त अशोकके शिहालेखसे तनिक भी न्यून नहीं है। 

अशोकके शिठालेखके समान इस खाखेलके शिलालेखसे भी, 
इसे खुदवानेवाके तृपतिके जीवनकी कितनी ही हकीकतें मिल आती 
हैं। उसके पड़ौसी राज्योंके सम्बन्धमें भी थोड़ी जानकारी मिलती है 
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खारवेलका लेख यह वात निस्सन्देह रूपसे सिद्ध करता है कि 
खारबेल स्वयं जैनघर्मावढम्बी था। वह जब सिंहासनारूढ़ हुवा तब 
यद्यपि किंग स्व॒तन्त्र था, तथापि उससे थोड़े ही समयपू्वे उसपर 
भयंकर आक्रमण हो चुका था, जिससे उसकी प्रजा वरबाद हो चुकी 
थी। प्रसिद्ध प्रसिद्ध चेत्य मन्दिर, प्रासाद आदि वीरान हो चुके थे, इतना 
ही नहीं, अपितु प्रचलित धम और साघुसम्प्रदायकी भी बड़ा भारी आधात 
पहुंचा था। यह सब इस लेखकी पंक्तियोंमें बराबर सुरक्षित रहा है। 
कलिंग पर किये गये इस सीतमकी कहानी अशोकका शिलालेख भी 
कह रहा है। असंख्य कल्िंगवासी तत्वारकी धार उतरे थे, वेड़ियोंमें 
जकड़े गये थे, नगर उजाड़ हो गए थे और ध्मध्यान करनेवाले साधु 
परेशान हुवे थे, यह बात अशोकके अपने छेखमें भी है। यह अनुमान 
किया जाता है कि अशोककी चढ़ाईके वाद कलिगकी जो दुर्दशा हो 
गई थी उसका सुधार खाखेलने किया। उसने देशके चेत्य मन्दिरों 
आदिकी पुनः प्रतिष्ठा की और कलिंगके मन्दु हुवे ऐस्रयेको एक वार 
पुनः जगमगा दिया । 

इस शिलालेखमें यह भी अंकित है कि कहिंगमें पहिलेसे ही 
अर्थात्‌ बहुत लंवे समयसे जैनघरंका प्रचार था। ऐसा प्रतीत होता 
है कि, अशोकके प्रबल आक्रमणसे प्रचलित जैनधर्मको भी बहुत कुछ 
आधात पहुंचा था। महाराजा खाखेलने इस छुप्त होते हुवे घ॒रमका 
पुनरुद्धार किया | जिनशासनके साधुसंप्रदायके लिये उसने उपाश्रय 
बनवाए और जो जीणै हो गए थे उनकी मरम्मत कराई। 

खाखेल केवल धार्मिक ही नहीं था। वह शौर्य वीबेमें भी कुछ 
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कम न था। तत्कालीन प्रसिद्ध राजा सातकर्णीकी भी उसने बिह्कुछ 
परवाह न की । देश देशमें-द्शाओंमें उसकी विजयदुन्दुभिका नाद 
गुन्न रहा । स्वगपुरकी गुफामेंसे जो शिहालेख मिला है वह तो 
खारवेलको चक्रवर्ति राजा बतछाता है। जिस मगधराजके अत्याचारोंसे 
समृद्ध कलिंग स्मशानके समान निस्तेज हो गया था, उसी मदोन्मत्त 
मगधके विरुद्ध खारवेलने युद्धका ऐलान किया | खारवेलके प्रतापसे घबरा- 
कर मगधराज मगघ छोड़ कर मथुराकी ओर भाग निकछा। तदनन्तर 
खारवेलने मगधके गंगाजढूमें अपने हाथियोंको नह॒लया, हाथीकी प्यास 
बुझाई | खारवेलके शिक्ललेखमें तो यहां तक लिखा है कि मगघराजने 
चरणोंमें नतमस्तक होकर खारबेढसे क्षमा याचना की। कहिंगने 
मगघकी शजुताका उससे इस प्रकार बदछा लिया। 

खाखेल जितना पराक्रमी था उतना ही घर्मपरायण था। वह 
सब विद्याओंमें पारांगत था। ग्रजाहितके लिये दान देनेमें उसने आगे 
पीछे नहीं देखा । उसने ताछाब खुदवाए, पुराने घरोंकी मरम्मत कराई, 
नये घर बनवाए, पानीकी बन्द पड़ी हुईं नहरोंको फिरसे जारी किया, 
उत्सव मनाने आरम्भ किये और घमसभाएं भी की। 

खाखवेलकी एक दूसरी विशेषता यह है कि वह स्वयं जैनघर्माव- 
रुंबी होते हुए भी उसने अन्य घ्मोके प्रति भी आदरभाव प्रकट किया 
है। उसने त्राह्मणोंको बहुत दान दिया है। वाराणसी तो वेदानुयायी 
तथा बौद्ध लछोगोंका तीथैस्थान है, उसमें भी खारवेढने बहुतसे पुण्यकर्म 
किये है। सवे धर्मोमें समभावना रखना भारतीय राजवी संस्थाकी एक 
विशेषता है। महाराजा खारवेलके लेखमें स्पष्टतया प्रकट किया गया 


जन 
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है कि पाखंडी अर्थात्‌ मिन्न मिन्न धर्मावढम्बी भी सतत खाखेलका 
गुणगान करते हैं। 
महाराजा खारवबेलने हस्तिसिंहके प्रपौत्र छठककी कन्यासे विवाह 
किया था। महारानी भी महाराजाके समान अत्यन्त धर्मपरायणा थीं। 
इन्होंने भी खारवेल्के समान, जैन मुनियोके लिये गुफामन्दिर वनवाए थे। 
खारवेलके समयके सम्बन्धमें विद्यानोँमें मतभेद है। मगधराज 
अशोकके बाद खाखेल हुवा है, यह तो प्रिन्सेप आदि सभी मानते हैं | 
जूमों दूब्रेइलके मतानुसार ई. स. पू. १७० में खारवेछ सिंहासनारूढ़ 
हुवा | भगवानछाह इन्द्रजी कहते हैं कि, मौर्य संवतके १६४ वर्ष 
पश्चात्‌ खारवेहका यह शिल्वछेख खोदा गया होगा। ६. स. पू. २५६सें 
अशोकने किंग देश पर विजय ग्राप्त की थी। भमगवानढालके कथनानु- 
सार २५६-१६४-९२ (ई. स. पू.) खाखेलका समय होता है। 
उपरोक्त शिक्केखकी १६ वीं पंक्तिमें आए हुवे “ पनरतनुशत........ 
“राजा. .....रिय ल मछिनेन च चयप अग्सति कतिरियग्र्‌ 
नपादछति ” इन शब्दोंका संस्कृत अनुवाद भगवानलाक इन्द्रजी इस 
प्रकार करते हैं--..- 
“विच्छिन्न य चतुःपष्टि अन्न शतकोत्तरे/-विच्छिननायास््‌ 
य चतु।पश्यापर अत्र-शतकोत्तरायाम्र्‌ ” अर्थात्‌ मौर्य राज्यके 
१६४ वषे बीत गए। ई. स. पूव २५६ वर्षको ये मौय संवत्‌ मानते 
हैं। २५६-१६४-९२ ( ई. स. पूथे ) में महाराजा खाखेलके राज- 
त्वका १शवां वर्ष मानें तो ९२+-१३-१०५ (३. स. पूवे ) में खारवेल 
कलिंगके राजसिंह[सन पर बैठा, ऐसा कह सकते हैं। 
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बुल्रका कहना है कि चन्द्रगुतके अभिषेकके समय मौय संवत्‌ 
प्रचलित होना चाहिये। बहुत करके ई. स. पृ ३२० में चन्द्रगुप्त 
सिंहासनारूढ़ हुवा । अत एवं बुढर साहबकी गणनाके अनुसार ३२ ०-- 
१०१-१६९ (ई. स. पूत्र ) में खारवेछ राजगददी पर बैठा होगा। 
डूब्रेडठका भी यही मत है। 

डेकटर फलीट “ पमतनुशत. . राजा. ..रियल मछिनेन च 
चयख अगिसति कतवियस ने पादछति ” इन शब्दोंका अर्थ इस 
प्रकार करते हैं:--- 

४ भौथ राजाओंके समयसे जो छुप्तप्रायः थे, उन सात अंगवाले 
जन आगमके ६४ अध्याय और अन्य परिच्छेदोंका भी इसने पुनरुद्धार 
किया। ” फलीटका कथन है कि इन पढदोमें ऐसा को३ समयनिर्देश 
नहीं है जैसा कि भगवानछाल इन्द्रजीने लिखा है। 

११ वीं पैक्तिके अनुवादमें मगवानछारू कहते है कि, १३०० 
वर्षसे पूवके राजा गदसनगरमें जो कर अथवा तनपदभावन छेते थे उसे 
खारवेलने बन्द कर दिया। फछीट इस अनुवादको ठीक नहीं मानते । 
वे उस वाक्यका अनुवाद इस प्रकार करते हैं:--- 

“४११३ वषसे जो शहर खंडहर हो गया था, जिसमें केवछ 
प्रवासी ही डेरा डालते थे उस उद्बंग नगरका ( अथवा पृवजोने प्रतिष्ठित 
किये हुवे नगरका ) उसने पुनरुद्धार किया। ” विशेषमें डोकटर फछीट 
यह भी कहते है कि, इसमें खारवेहफे समयका कुछ घुंघछा निर्देश 
मिलता है। ई. स. पूर्व २५६ में अशोकने करलिंग-विजय की इस ढिये 
उसी समय उद्ंग नगर खण्डहर हो गया होना चाहिये । इसके ११३ 
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वर्ष पश्चात्‌ खारवेलने इसका पुनरुद्धार किया | अर्थात्‌ २५६-१ १३५ 
१४३ (६. स. पूर्व ) खारवेलके राज्यका १ १वां वर्ष होगा । इस प्रकार 
- ६. स. पूवे १५४ में खारवेढने राजदंड धारण किया होना चाहिये। 

अध्यापक लुडासे है. स. पूवे २८० वर्ष पहिझे खारवेढका समय 
मानते है।* 

( इस आढोचनाका अन्तिम भाग नहीं मिछ सका। परन्तु इस 
प्रकारके ऐतिहासिक आधारोसे यह बात निर्विवाद सिद्ध होती है कि, 
ईं. स. पूवकी शताब्दीमें कलिंगमें जैनधर्मका खूब प्रचार था और महा 
पराक्रमशाली चक्रवर्ती महाराजाओंने भी यह धरम स्वीकार किया था। ) 


# यह लेख मूल वगला भांपामें लिखा जानेके परचात्‌ शिलालेखके पाठ, 
अर्थ और अन्य प्रमाणोंके सम्बन्धमें पुरातत्त्ववेत्ताओंने बहुत अधिक मनोमन्थन 
किया है! । यह सब वर्णन यहां नहीं दिया गया। इतिहासप्रेमियोंकों “जेन- 
साहित्य सशोधक ” ओर, “ अनेदांत 'की घुरानी जिल्दें देखनेकी आना है। 

(गुजराती अजुवादक श्रीसुशील ) 


भाषानुवाद 


[ खाखेलका शिलालेख बंगछाभषामें लिखा जानेके पश्चात्‌ उसके 
पाठ और अथैके विषयमें पुरातत्त्ववेत्ताओंमें बहुत अधिक चर्चा हुई है। 
अन्तमें विद्यावारिधि काशीप्रसाद जायत्वालने उक्त छेखके पाठ तथा 
अथोमे संशोधन करके उसकी बहुतसी अस्पष्टताओंको स्पष्ट कर दिया 
है। उसका अनुवाद श्री पं. सुखछालजीने “साहित्य संशोधक, में 
प्रकाशित किया है, जिसे यहां उद्धुत किया जाता है। ] 

(१) अरिहंतोको नमस्कार, सिद्धोको नमस्कार, ऐर (ऐढ) 
महाराज, महामेबवाहन, ( महेन्द्र ) चेद्रिज-वंशवर्घन, प्रशस्त शुभ 
लक्षणवाले, चतुरन्तव्यापी गुणयुक्त कलिंगाधिपति श्री खाखेलने 

(२) १५ बष तक श्री कडार ( गौरवर्णवाले ) शरीरसे बाल्यकाल 
की ऋरीडाएं कीं। तत्पस्चात्‌ लेख्य ( सरकारी हुक्मनामे ), रूप (टक- 
साछ), गणना (सरकारी हिसाब किताब आय व्यय), व्यवहार (कानुन) 


१. लेख्यका अर्थ (शासन) कौटिल्य अथश्ञात्नमें १, ३१ देखिये। 

२. कौटिल्य अ. १, ३३ देखिये। 

३. कौटिल्य अ. १, २८, रूप, लेखा और गणनाके विषयमें सत्र 
थे, यह वात महावग्गकी टीकासे प्रकट होती है। मद्दावग्ग १, ४६ | 

जैन सूत्रमें लिखा है कि महावीरस्वामीका नाम वधमान पढ़नेका कारण 
यह था कि उनके जन्मसे ही जातिवंशकी धनधान्यादिसे वृद्धि होने छगी थी। 


भाषाजु वाद श्व्ण्‌ 


और विधि (धर्मशात्लों) में विशारद होकर, स्वविद्याददात ( समस्त 
विद्याओंमें परिशुद्ध ) ऐसे [ उन्होंने | नौ वषे तक युवराजकी हैसियतसे 
राज्य किया। तब पूंरे २४ वर्षकी उमरके होकर वि], जो वाल्यावस्थासे 
वर्धभान है और जो अमिविजयमें वेन (राज ) हैं, तीसरे 

(३) पुरुष युगमें ( तीसरो पीढ़ीमें ) कलिंगके राजवंशमें महाराज्या- 
भिषेकको प्राप्त हुवे। अमिपेकके पश्चात्‌ प्रथम वर्षमें, आंधी (तूफान ) 
से जिसका दरवाजा टूट गया था उस किलेकी मरम्मत कराई । किंग 
नगरी (राजधानी )में ऋषि खिवीरके तलेयां-ताढछाब और पाछ (घाट) 
बनवाए। सब बागोंकी मरम्मत 

(४) करवाई। पैंतीस छाख प्रकृति (प्रजा)का रंजन किया | 
दूसेरे वषमें सातकंणि ( सातकर्णि की तनिक भी परवाह न करके पश्चिम 
ढिशामें (चढ़ाई करनेके लिये) घोड़े, हाथी, पैदल और रथोवाली बड़ी 
सेना भेजी। कन्हवेनां ( कष्णवेणा नदी ) पर पहुँची हुईं सेनाके द्वारा 
मुसिक (मूषिक ) नगरको बहुत त्रास दिया। फिर तीसेरे वषेमें 

(५ ) गंधवेवेदके पंडित एसे ( उन्होने ) दंप (डफ ? ), छत्य, 
गीत, वादत्रके संदरशनो (तमाशों )से उत्सव, समाज (नाटक, 
कुश्ती, आदि ) करवाकर नगरीको क्रीडा कराई। तथा चौथे 
वर्षमें विद्यापराधिवासको, जिसे कलिंगके पूवेवर्ती राजाओंने बनवाया 
था और जो पहिले गिर नहीं गया था. | ०००००० जिसके मुकुट 


१. अहतपूर्वका अथ “ नवीन वच्र चढ़कर ? ऐसा भी हो सकता हे । 
२, यह अक्षर नष्ट हो गए हैं। 


२०६ जिनवाणी 


व्यथ हो गए हैं, जिसके कवच, वर्तर, काटकर दां  टृक कर दिये 
गए हैं, जिसके छत्र काटकर गिरा दिये गये हैं, 

(६ ) और जिसका भृंगार ( राजकीय चिह्न सोने-चांदीके लोटे 
झारी, ) फेंक दिये गये हैं, जिसके रन और स्वापतेव ( धन ) छीन 
लिये गये हैं, ऐसे सब राष्टक भोजक्ों (चारणों)को अपने पेरों पर 
गिराया । अब पांचवें वर्षमें नन्‍्दराजके १३० व (संवत्‌ )में खुदवाई 
हुई नहरको तनसुलिय मार्गसे राजधानीमें छे आये। अमिषेकके ( छठे 
वर्षमें ) राजसूथ यज्ञ करते हुवे करका सब रुपया 

(७ ) माफ कर दिया, और अनेक लाखों अनुम्रह पौर जानपद॒को 
बक्षिस किये। सातवें वर्षमें राज्य करते हुवे (उनकी) गृहिणी वज्नघर- 
वाली घुषिता (प्रसिद्ध) माठपदको प्राप्त हुई (१) [कुमार १ ] 
000000 आठवें वर्षमें सहाूं ००० सेना ०0०0० गोरधगिरि 

(८ ) को तोड़कर राजगृहकोी घेर लिया । इसके कामोंकी 
अबदान ( वीरकथाओके)के नादसे यूनानी राजा ( यवनराज ) डिमित 
““““(डेमीट्रियस)ने अपनी सेना और छकड़े इकटठे करके मथुरा छोड़ 
देनेके लिये पीछे पैर हटाए। ०००००० नवम वर्षमें (श्री खारवेलने) 
दिये हैं 00०00000 पल्‍लवपूण 

१. अनुम्हका यह अथ कौठटिल्यमें है। 

२. इस वाक्यका पाठ और अथे सदिर्धि है । 

३. बरावर पहाड़ जो गयाके पास है और जिसमें मौयचकरवर्ती 
अशोकके वनवाए हुवे ग्रुफा मठ हैं, उसका महाभारत और एक शिला 


छेखमें गोरथगिरिके नामसे उल्लेख है। यह एक गिरिडु्ग हैं। इसकी 
व्यहवार दीवारी अभी तक दृढ है. । वड़ीबड़ी दिवालोंसे हर और दरार बन्द हैं । 


आपषानुवाद २०७ 


(९) कल्पवृक्ष,' घोड़े, हाथी, रथवानसहित रथ, एवं मकान 
और अग्निकुंडसहित शाहवएं । यह सब स्वीकार करानेके लिए ब्राह्मण 
जातिको आगीरें दीं। अहंतके ०००००० 

(१०) राजमवनरूप सहाविजय (नामक ) पग्रासाद उसने 
अड़तीस छाख (पण )से बनवाया । दशम वर्षमें दंड-संधि-सामग्रधान 
(उन्होंने) मूमिजय करनेके लिये भारवषेमें प्रस्थान किया ०००००० 
जिन पर चढ़ाई की उनके मणिरूतन प्राप्त किए | 

(११) ००००००००० ( “यारहवें वर्षमें ) (किसी) बुरे 
राजाने बनवायें हुवे मंड (मंडी या बजार)को बड़े गधोंके हल्से जुतवा 
दिया । छोगोंकों ठगनेवाे ११३ वर्षके तमरके देहसंघातको तोड़ 
दिया। बारहवें वर्षमें ०००००००००००० से उत्तरापथके 
राजाओंको बहुत त्रस्त किया । 

(१२) ०००००० वह मगध वासियोंको भारी भय दिखाता 
हुवा हाथियोंकों सुगांगेय (प्रासाद ) तक के गया। और मगघराज 
बुहस्पतिमित्रको अपने पैरों पर झुकाया तथा राजा नन्द द्वारा छे 


१, ये सोनेके होते थे । “ चतुवगचिन्तामणि ? दानकाण्ड ५। यह 
महादानमें है। 

२. यहोँसे लेकर अन्त तक प्रत्येक पंक्तिमं लगभग १२ अक्षर 
पक्तिके आरम्मके पत्थरकी पतरीके साथ उखड़ गए हैं। 

३. मुद्राराक्षत नाटकर्तें नन्‍्द और चन्द्रगुप्तका “ सुगांग ” नामक 
महल पःटलीपुत्रमं बतलाया गया है। 

४. वुहस्पतिमित्रके सिके मिलते हें, जो अभिमिन्नके सिक्कोसे पुराने 
माने जाते हैं और वे उसी प्रकारके हैं। 


* २०८ जिनवाणी 


जाई गई हुई किंग जिनमूर्तिकों ००० औरे गृहरूनोंकों लेकर 
प्रतिहारों द्वारा अंग-मगधका घन ले आया | हु 

(१३) ००००००००० अन्दरसे ढिखेहुवे (खुदे हुवे) सुन्दर 
शिखर बनवाए | साथ ही सौ कारीगरोको जागीरें दा । अदभुत 
और आश्चर्य (उत्पन्न हो इस प्रकार वह ) हाथियोंवाछ्य जहाज 
भराहुआ नजराना हय, हाथी, रन, माणिक्य पांडय राजाके यहांसे 
इस समय अनेक मोती, मणि, रन हरण करा छाया। यहां इस रक्त 
(योग्य महाराजने) 

(१४) ००००००००० सीओंको वरशमें किया। तेरहवें 
बर्षमें पवित्र कुमारी पर्वत पर जहां ( जैनधर्मका ) विजयचक्र सुग्रहृत्त 
है, प्रक्षीणंस॒ति (जन्ममरणको पारपाये हुए) कायानिषीदी ( स्तृप ) 
पर (रहनेवाले) पाप बतानेवालों ( पापज्ञापकों )के लिये श्रत पूरा 
होनेके पश्चात्‌ मिलनेवाली राजभृतियां कायम कर दां ( शासन 
निश्चित कर दिये )। पूजामें रत उपासक खाखेलने जीव और 
शरीरकी श्रीकी परीक्षा कर ढछी | (जीव और शरीरकों परख लिया। ) 

(१५) ०००००० सुक्ृतिश्रमण सुविहित शत दिशाओका 
ज्ञानी, तपस्वी, ऋषि संघी छोगोके ०००००० अरिहंतकी निषीदीके 
पास, पहाड़ पर, उत्तम खानोंमेंसे निकालकर छाए हुवे अनेक योजनोंसे 
छाए हुवे ००००० ० सिंहग्रस्थवाली रानी सिंघुलाके लिये निःश्रय ००० 

(१६) ०००००० घंस्युक्त ( ० ) वैडुय रत्नवाके चार खम्भे 


१, यह नाम खंडगिरिं-उदयगिरिका है जहां यह लेख छे। 
अवनेखरके निकट ये छोटे पहाड़ हैं। 


भआपान्तनुवाद २०९ 


स्थापित किये पछत्तर छाखके ( खच)से । मौर्यकाल्में उच्छेदको प्राप्त 
चौसट्टी ( चौसठ अध्यायवाले ) अंगसप्तिकका चौथा भाग फिर 
तैयार कराया । इस छ्षेमराजने, बृद्धिराजने, मिक्षुराजने, धर्मराजने 
कल्याण देखते, सुनते और अनुभव करते हुए । 

(१७) ०००००००००००० है गुण विशेष कुशल, समस्त 
पंथोंका आदर करनेवाढ्य, समस्त (प्रकारके) मंद्रिकी मरम्मत कराने 
वाल्य, अस्खल्ति रथ और सैन्यवाले चक्र (राज्य)/का धुरी ( नेता ), 
गुप्त-( रक्षित) चक्रवाछ्, प्रदत्त चक्रवात्य राजर्षिवंशविनिःसत 
राजा खाखेढ। 


१. लेखके आदि अन्‍न्तमें एक एक मंगल चिह्न बनाया गया है। 
पहिला वद्धमगल है जौर सरेके नामका अभी पता नहीं चला। 
प१्‌४ 


जेनोंका कमेवाद 
(२) 


कर्म पुदगल स्वरूप है, जीव-पदार्थका विरोधी है। जीवके 
रागद्रेषादि वि-भावके कारण जीवमें कमका आश्रव होता है। अथवा 
जीव कम बांधता है, ऐसा भी कह सकते हैं। रागद्ेषादि जीवके 
वि-भाव, हृब्य-कर्मात्रवके निमित्तकारण हैं। जीवके वि-भाव भावकर्मके 
नामसे पहिचाने जाने पर भी द्रब्यकमके अर्थात्‌ पुद्ग स्वभाववाले 
करमके उपादान कारण नहीं हैं। क्‍यों कि पुद्ठछ ही पुह्छका उपादान 
कारण हो सकता है। पुह्छ-विरोधी जीव-विभाव, पुद्ृलका उपादान 
कारण किस प्रकार हो सकता है ? जीवके विभाव, अर्थात्‌ भावकर्मका 
उदय जीवमें दूयकर्मका आश्रव कराता है, इसी लिये जीवके विभाव 
द्रन्य-कर्माश्रवमें निमित्त कारण माने जाते हैं, और द्रव्यकर्म भी भाव- 
कममें निमितरूप है। यह जैन सिद्धान्त है। 
जीवमें करमका आखव होनेसे जीव “बन्ध 'में पड़ जाता है। 
प्रद्ृति-स्थित्यलुमाग-अदेश/स्तद्विधयः । ( तत्वाथसूत्र ) 
प्रकृति, स्थिति, अनुभाग और प्रदेश भेदसे बन्ध भी चार ग्रकार- 
का है। कर्मानुसार ही वन्‍्धका विचार किया जाता है। कर्मी 
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अक्वति, स्थिति, अनुभाग और ग्रदेशकी दृष्टिसे कमैबन्धकी चार प्रकारसे 
विवेचना की जा सकती है। 
| कर्मकी प्रकृति 
कर्म दो प्रकारके हैं: घाती और अघाती। जो कम जीवके अनन्त 
ज्ञानादि स्वाभाविक शुर्णाका घात करता है वह घाती कम कहलाता 
है। यह घाती कर्म भी ज्ञानावरणीय, दशनावरणीय, मोहनीय और 
अन्तराय भेद्से चार प्रकारका है। वेदनीय, आयु, नाम, और, गोत्र 
ये चार अघाती करमके नामसे पहिंचाने जाते है। कर्म आठ प्रकारके 
होने-पर भी उसके अवान्तर भेद १४८ हैं। 
(१ ) ज्ञानावरणीय कर्म जीवके पांच प्रकारके शानको ढक 
लेता है। इसके पांच भेद हैं--- 
(१) मतिज्ञानावरणीय मतिज्ञाननों ढके रहता है। 
(२) श्रुत-ज्ञानावरणीय श्रुतज्ञान अर्थात्‌ आगम ज्ञानको 
आदत करता है। 
(३) अवधि-ज्ञानावरणीय अवधि ज्ञानकों ढके रहता है। 
(४ ) मनःपर्यव-ज्ञानावरणीय अन्योंके मनके भाव पहि- 
चाननेकी ज्ञानशक्तिको ढके रहता है। 
(५ ) केवल-ज्ञानावरणीय केवलज्ञान-सर्वज्ञताको आइत 
करता है। 
(२) दर्शनावरणीय कर्म--जीवके दरद्न (निर्विशेष सत्ता- 
मात्र महासामान्यक्रे अनुभव )को ढकता है। इसके ९ भेद हैं-- 
(६ ) चल्लुद्शनावरण आंखके देखनेफ़ी शक्तिका अवरोध 
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करता है। 
(७) अचक्षुदशनावरण आंखके अतिरिक्त अन्य इन्द्रियोंकी' 
दर्ानशक्तिको आबत करता है। 
( ८) अवधिद्‌रीनावरण अवधिदशनको आच्छादित करताहै। 
(९) केवलदशनावरण केवलुद्शनको आच्छादित रखताहै | 
पांच प्रकारकी निद्वाका दरदीनावरणीय कर्ममें समावेश 
होता है, यथा--- 
(१०) निद्रा। 
(११) निद्गा-निद्रा---एक प्रकारकी गंभीर निद्रा । 
(१२) प्रचका--एुक प्रकारको तन्‍्हा । 
(१३) प्रचला-प्रचछ--एक प्रकारको गंभीर तन्‍्द्रा। 
(१४) स्थानगृद्धि--इस नींदमें व्यक्ति चछता फिरता है। 
पाश्चात्य मनोविज्ञानमें इससे मिलता हुवा एक नाम 
* 50ग्रगाधा/प्रतंडण है | 
(३) मोहनीय कर्म--यह कैम जीवके सम्यकूत् और चारित्र 
गुणका घात करता है। दरदीनमोहनीय और चारित्रमोहनीय भेदसे 
इसके प्रथमतः दो भेद है। दरानमोहनीय करमके परिणाम « स्वरूप 
जीवका सम्यकृदरान अर्थात्‌ तत्वार्थ - विषयक श्रद्धा विकृत होती है । 
इसके ३ प्रकार हैं--- 
(१५) मिथ्यात्वकम--अतत्त्वमें, मिथ्या पदार्थमें जीवकों 
श्रद्धा उत्पन हो जाती है। 
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(१६) सम्यकृमिध्यात्वकम--इस कमके उदयसे जीवको 
वस्तुमें सम्यक्‌ एवं मिथ्यारूप मिश्रित श्रद्धा रहती है। 
(१७) सम्यकप्रकृति (सम्यकृत्वमोहनीय )--इस गुणके 
उद्यसे जीवके सम्यकृत्व मूछ गुणका घात नहीं 
होता, परन्तु चल्मलादि दोष रहते हैं। 
चास्रिमोहनीय कर्मके फलस्वरूप जीवका चारित्रगुण विक्ृत 
होता है। इसके भी नोकषाय वेद्नीय और कपाय वेदनीय, ये दो 
भेद हैं। क्रोध, मान, माया और छोमको कषाय कहते हैं। उम्रता 
शहित कषाय, नोकषपाय अथवा स्वल्प कषाय कहलाते हैं। 
नोकषाय वेदनीयके ९ भेद्‌ हैं--- 
(१८) हास्यकषाय---इसके उद्ससे जीवकों हास्यभाव 
उत्पन्न होता है। 
(१९) रतिकषाय--इसके उदयसे जीवकी परपदाथ्में 
आसक्ति होती है। 
(२०) अरतिकषाय--हसके उदयसे जीवको परपदाश्र्में 
विरागनाराजी होती है। 
(२१) शोककपाय--इसके उदयसे जीवको शोक होता है । 
(२२) भयकधाय---इसके उदयसे जीवको भय रूगता है । 
(२३) जुगुप्साकषषाय--इसके उदयसे जीवको जुगुप्सा 
अथवा घृणा उन्पन्न होती है। 
(२४) ख्री-वेदकपाय---इसके उदयसे पुरुषसेवनकी छाल्‍्सा 
जागृत होती है। 
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(२५) पुँवेदकषाय--इसके उद्यसे ल्रीके साथ कामसेवन- 

की इच्छा होती है। 

(२६) नपुसकवेदकघाय--ल्ली पुरुष दोनोके साथ काम- 

सेवनकी इच्छा होती है। 
कृषायवेद्नीय कर्मके १६ भेद हैं। क्रोध अथवा कोप, मान ' 
अथवा गर्ष, माया अथवा वँचना और छोम अथवा लोहुपता, इन चार 
क्रपायोंका उछेख पहिले किया जा चुका है। फिर, क्रोधादिके चार 
न्चार भेद होनेसे कषायवेदनीय कर्मके कुछ १६ भेद हो जाते हैं--- 

(२७-३०) अनन्तानुबन्धी क्रोष, मान, माया, छोम 
कृषायके उदयसे जीवके स्वरूपानुभवरूप सम्यम- 
दर्रनका घात होता है। जीव अनन्त संसास्में 
भटठकता है। 

(३१-३४) अपग्रत्याख्यान क्रोध, मान, माया, छोम कषायके 
उदयसे एकदेश चारित्र (अणुब्रतरूप चारित्र ) 
भी जीवके लिये असंभव हो जाय | यह कर्म 
अणुब्रतका रोध करता है। 

(३५-३८) प्रत्यास्यान ओष, मान, माया, छोम कषाय 
आत्माके समस्त चारित्रका घात करता है। 
यह महाव्रतका विरोधी है। चारों कषायोंमेंसे 
कोई एक कषाय महात्रतका अवरोध करता है। 

(३९--४२) संज्वलनकृपाय चतुष्टय आत्माके यथाख्यात 
चारित्रका घात करता है। क्रोधादि कोई भी 
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कषाय यथास्यात सम्यकूचारित्रका घात करता है। 
इसका वर्णन करते हुवे जैनाचार्य कहते हैं कि, अनन्तानुबंधी ऋष, 
पत्थरवाली भूमिमें हल चढानेसे पड़ी डुई और दीपकाल तक रहनेवाली 
'रेखाके समान, दीपकाल स्थायी और अपरिवतनीय रहता है। मिट्री- 
वाली मूमिमें हछ चल्ानेसे पड़ी हुई रेखाके समान अग्रत्याख्यान क्रोध 
कषाय होता है। रेतीमें हह चढानेसे जैसी छक्कीर पड़ती है उसके 
समान ग्रत्याख्यान क्रोध कषाय समझना चाहिये। और पानीमें हल्की 
जैसी रेखा खिंचती है वैसा संज्वहन क्रोध समझना चाहिये | 
अनन्तानुबन्धी मान पर्वतके समान अचल रहता है। अग्रत्या्यान 
मान कषाय अनन्तानुबन्धीसे कुछ नरम होता है। इसकी तुलना हाड- 
पिंजरसे कर सकते हैं। प्रत्याल्यान मान और भी अधिक नरम होता 
है; छकड़ीके समान झुक जाता है। संज्वहन मान कयाय वेतके 
जैसा होता है। | 
अनन्तानुबंधी माया बांसकी जड़ोंके समान कुटिर; अप्रत्याल्यान 
माया भैसके सींगके समान वक्र; प्रत्यास्यान माया गोमूत्रकी धाराके 
समान और संज्वकून माया खुरके' चिह् जैसी कुटिल होतो है। 
अनन्तानुबन्धी छोम खूनके दागके ( क्मिरंगके ) समान, आसानासे 
न छूटनेवाला; अग्रत्याख्यान छोम गाड़ीके दैयेमें ढगो हुए ओंगनके जैसा; 
प्रत्याख्यान छोम शरीरमें लगी हुईं कीचड़के समान और संज्वढन छोभ 
हल्दीके लेपके समान आसानीसे घुल्नेवाला होते है। 
(४) अन्तराय कम जीवकी दानादिक स्वाभाविक शक्तिको 
१, अवलेखनी--बांसकी छालके समान वक्त होती हैं। (तत्त्वाथे ) 
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रोके रहता है। इसके ५ भेद हैं --- 

(४३) दानान्तराय दान (त्याग ) करनेकी इच्छाका घात 
करता है। 

(9४) छामान्तराय छाममें बाधा पहुंचाता है। 

(४५) भोगान्तराय भोग्य वस्तुका भोग न करने दे। जीव 
विषय-भोगका प्रयत्न करता है, परन्तु इस कम्मके 
उदयसे भोगमार्ग कंटकमय बन जाता है। जिस 
विषयका एक ही बार भोग हो सकता है उसे भोग 
कहते हैं, यथा आहार, जछ, सुखवास आदि । 

(४६) उपभोगान्तराय उपभोग्य वस्तुके उपभोगमें विन्न डालता 
है। जिस वस्तुका अनेक वार उपभोग हो सकता है 
उसे उपभोग्य कहते हैं, यथा वत्र,वाहन, आसन अदि। 

(४७) वीर्यान्तराय जीवके वी, सामथ्य अथवा शक्तिको 
विकसित नहीं होने देता। 

घाती कर्मके ये ४७ भेद हुवे | घाती कम॑ जीवके स्वाभाविक 
ज्ञान, दरशन, श्रद्धा, चारित्र, वीथ आदि गुणोको ढके रहता है। अघाती 
कर्म जीवके स्वाभाविक गुणोका छोप नहीं करता | अघाती कम केवल 
शरीरसे सम्बन्ध रखता है। वेदनीय, गोत्र, आयु और नाम ये चारों 
अघाती कम हैं। 

(५) वेदनीय कर्म सुख, दुःखकी कारणमृत सामग्री उत्पन्न 
करता है| इसके दो भेद हैंः--- 

(४८) शाताबेदनीय सुखसाधनोंकी ग्राप्तिमं सहायक होता है। 


अनोंका कर्मचाद २१७ 
(०९) अशातावेदनीय दुःखके साधनोंकी उत्पत्तिमें कारण- 
भूत होता है। 
(६ ) मोत्रकम किस प्रकारके वंशमें जन्म हो, इसका आधार 
गोत्रकम है। इसके भी दो भेद हैं--- 
(५०) उच्च गोत्र--इसके ग्रतापसे जीव उच्च गोत्रमें जन्म 


लेता है। 
(५१) नीच गोत्र--इस कर्मके बछ्से जीव नीच कुहमें 
जन्म छेता है। 


(७ ) आयुषकृम---यह कर्म जीवकी आयु निर्धारित करता है | 
नारकी, तियच, देव या मनुप्यका भव प्राप्त करना इस कर्मके आश्रित 
है। इसके चार भेद हैं:-- 

(५२) देवायुष--इसके उदयसे जीवको देवताका आयुष- 
काल ग्राप्त होता है। 
(०५३) नारकायुष---इसके उदयसे जीव नरकवासी की 
आयु ग्राप्त करता है। 
(५४) मनुष्यायुब--इस कमके प्रतापसे जीवको मनुप्यकी 
आयु मिलती है। 
(५५) तियंगायुष---इस कमके कारण जीव निरयंच जातिकी 
आयु पाता है। 
(८) नामकर्म--यह कमे जीवकी गति, जाति शरीरादियें 
कारणमूत होता है। गति, जाति, शरीरादिके भेदसे नामकर्मके कुछ 
९३ भेद होते है :-- 
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प्रथम गतिकरम--इससे जीवकी संसारगति निश्चित होती है। 
गतिके 9 प्रकार हैं-- 
(५६) नरकगति--इसके उदयसे जाव नारकी शरीर 
धारण करता है। 
(५७) तियेच गति---इसके उद्यसे जीवको पश्ञु पक्षी आदि. 


तियच गति मिलती हे। 

(५८) मनुष्यगति---इसके उदयसे जीव मनुष्य--शरीर 
प्राप्त करता है। 

(५९) देवगति--इसके उदयसे जीवको देवदरीर 
मिलता है। 


द्वितीय जातिकर्म--यह जीवकी जाति निर्धारित करता है। 
जातिके पांच भेद है । 


(६०) एकेन्रिय जाति--एकेन्द्रिय जातिकमके उदयसे 
जीव एकमात्र स्परीनेन्द्रिय प्राप्त करता है। 

(६१) हि-इन्द्रिय जाति---इसके उदयसे जीव स्पर्श 
और रसना ये दो इन्द्रियां प्राप्त करता है। 

(६२) तीन-इन्द्रिय जाति---इसके उद्यसे जीव र्पशी, 
रसना और प्राण ये तीन इन्द्रियां प्राप्त करता है। 

(६३) चतुरिन्द्रिय जाति---इस कर्मके उद्यसे जीव स्परश, 
रसना, प्राण और चक्षु ये चार इन्द्रियां प्राप्त करता है। 

(६४) पंचेक्चिय जात--इसके उदयसे जीवको पांच 
इन्द्रियां प्राप्त होती हैं । 
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तीसरा शरीरकर्म--इससे जीवका शरीर निर्दिष्ट होता है।' 
शरीरके पांच प्रकार है, इस ढिये शरीरकर्म भी पांच प्रकारका होता है। 

(६५) औदारिक शरीर---इसके उद्यसे जीवको मनुष्य और 
तियचका स्थूल शरीर मिलता है। 

(६६) वैक्रियक शरीर--जिसे छोटा या बडा किया जा 
सके उसे वैक्रियक शरीर कहेते हैं। इस कर्मके 
उदयसे जीव देव तथा नारकीका वैक्रियक शरीर 
प्राप्त करता है। 

(६७) आहारक शरीर ---छठे शुणस्थानवाले मुनिको यदि. 
तच्वार्थ सम्बन्धी कोई शंका उत्पन्न हो तो इकाका 
समाधान करनेके लिये वह, केवलज्ञानी या श्रुत- 

* क्ेबल्ीके पास भेजनेके लिये, इस कमके उदयसे,- 
मस्तकमेंसे एक हाथ ग्रमाणवाल्य शरीर उत्पन्न कर 
सकता है। शंका समाधान होने पर यह हरीर पुनः 
स्थूल शरीरमें समा जाता है। 

(६८) तैजस शरीर --इस कर्मके उदयसे औदारिक और 
..._१ आहारक-दरीर-नामक --इवेताम्वर सिद्धान्ताजुसार चौदह पूर्वधर 
मसुनिको तत्त्वाथ सबन्धी कोई शका उत्पन्न हो या तीथंकरके दर्शनकी 
इच्छा हो तो वह शकासमाधानके लिये या दशनके लिये, महाविदिद क्षेत्र 
स्थित तीर्थकरके पास भेजनेके लिये इस कमके उदयसे, एक हाथ प्रमाण 
शरीर बनाता है। काये पूर्ण होने पर वह कर्पूरके समान विलीन हो जाता हे। 

२ तेजस-शरीर- नामकम--इस कर्मके उदयसे आहार पाचन हो 
और तेजोलेश्या छोड़नेमें सहायक हो ऐसा शरीर होता है। 
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वैक्रियक शरीरको कान्ति देनेवाढा रारीर प्राप्त 
होता है । 
(६९) कार्मण शरीर--इसके उद्यसे कमपुद्गलघटित कम- 
शरीर उत्पन्न होता है | 
बतुथ अगोपांगकर्म --इससे जीव-शरीरके अंगोपांगकी योजना 
“होती है। तीन प्रकारके शरीरके अंगोपांगकर्म भी तीन ग्रकारके होते हैंः-- 
(७०) औदारिक---इसके उदयसे औदारिक शरीरके अंगो- 
पांग होते हैं। 
(७१) वैक्रियक--इसके उदयसे वैक्रियक शरीरके अंगोपांग 
बनते हैं। 
(७२) आहारक---इसके उदयसे आहारक शरीरके अंगोपांग 
बनते है। 
(७३) पंचम निर्माणकर्म--इस कर्मसे शरीरंके अंग और 
-उपांग यथास्थान यथा परिमाण व्यवस्थित होते हैं। 
छठा बन्धनकृध शरीरके औदारिक परमाणुओं (छोटेसे छोटे 
अंशो ) को एक दूसरेके साथ यथोचित रूपसे संयुक्त करता है। 
शरीर पांच प्रकारका है, इस लिये बन्धनकर्म भी पांच ग्रकारके होते है। 
(७०) औदारिक बन्धनकर्म |... 
(७५) वैक्रियक बन्धनकर्म । 
(७६) आहारक बन्धनकर्म । 
(७७) तैजस बन्धनकम | 
(७८) कार्मण बन्धनकम | 
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सप्तम संघातकर्म--इसके कारण शरीरका छोटेसे छोटा भाग 
भी परस्पर सम्बद्ध रहता है। शरीरके समान संघातकर्म भी पांच: 
ग्रकारका है -- 
(७९) ओदारिक संघातकर्म | 
(८०) वैक्रियक संघातकम | 
(८१) आहारक संघातकर्म । 
(८२) तैजस संघातकर्म। 
(८३) कामण संघातकम्म। 
अष्टम संस्थानकर्म--इससे शरीरकी आकृतिकी योजना होती- 
है। यह कर्म छः प्रकारका होता है--- 
(८४) समचतुरखसंस्थान+---इस कर्मसे शरीर सुडोह- 
सुगठित होता है। 


# समचतुरखल संस्थान नामकमे--( स्वेताम्बर मतानुसार ) 
शरीरके आकारमें सस्थान नामक कारण हे । शरीरके समग्र अवयबोंके 
लक्षणयुक्त सुडौल होनेमें यह कम कारण है। 

न्यग्रोधपरिमंडल संस्थान--इस कमेंसे वटइक्षके समान 
नाभिके ऊपरका भाग छक्षणोंसे युक्त सुडौल होता है और नाभिके नीचेका 
भाग छक्षण-हीन होता है। 

खादि संस्थान--इस कमसे शाल्मली वृक्षके समान नाभिसे 
नीचेका भाग सुडीढ और ऊपरका भाग रक्षण-रहित होता है | 

कुष्ज संस्थान--इस कमंसे मस्तक, गदन, हाथ, पर झुडोल होते 
हैं; अन्य अवयव ऐसे नहीं होते। 

धामन रंस्थान--इस कमसे भस्तकादि उपरोक्त अदयव लक्षण- 
हीन और शेष अवयव सुडौल होते हैं । 
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(८५) न्यग्रोषपरिमिंडल संस्थान---इस कर्मके कारण न्यग्रोष 
(बट) वक्ष जैसा शरीर बनता है। अर्थात्‌ शरीरका 
नीचेका भाग छोटा-कुबडा और ऊपरका भाग बडा 
तथा सुडौल होता है। 

(८६) स्वातिक संस्थान--इससे न्यग्रोधपरिमण्डलकी 
अपेक्षा अन्य ही प्रकारकी आकृति होती है। 

(८७) कुब्जक संस्थान--इसके उदयसे कूबवाला शरीर 
मिलता है। 

(८८) वामन संस्थान---इसके उदयसे छोटा (ठिंगना) शरीर 
मिलता है। 

(८९) हुण्डक संस्थान---इसके उदयसे शरीरके अंगोपांग 
छोटे बडे होते हैं, परस्पर मेल नहीं खाते और 
शरीरका आकार कुरूप बनता है। 

नवम संहननकमे--इसका सबन्‍्ध अस्थिपंजरकी रचनासे है । 
यह कर्म छः प्रकारका है। वर्तमान सपयमें अन्तिम तीन प्रकार ही देखे 
जाते हैं--. 

(९०) वज्रऋषभनाराव संहनन”---इसके उदयसे शरीरकी 


हुड खेसथान--इससे शरीरका उत्येक अवयव लक्षणहीन होता है । 

, * चच्चऋपण्नाराच संघयण (संहनन)-- अस्थिसघटनमें संघयण 
नामकमे कारण है। जेसे दो पदा्थोका मजबूत वधन हो, उसके ऊपर पट्टी हो 
ओर उस पर कील छगी हो, तो इससे वह वन्धन जिस अकार मजबूत होता 
है, उसी प्रकारका मजबूत अस्थिका वन्धन (सघटन) इस कमेंसे दृढ होता है। 
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नाडी, ग्रन्थि और अस्थि वन्र जैसी कठिन होती है | 
(९१) वज्ननाराच संहनन--इसके उदयसे केवल प्रन्थि 
और अश्थि वनत्र सदद्श कठिन होती है। 
(९२) नाराच संहनन---इसके उदयसे वन्रऋषमनाराचकी 
अपेक्षा दुबल प्रकारका संघान इत्यादि होता है। 
(९३) अधेनाराच संहनन---इसके उदयसे नाराचकी अपेक्षा 
दुबेल प्रकारका सन्धान इत्यादि होता है। 
(९४) कीलक संहनन---इसके उदयसे अस्थियां ग्रन्थिवाली 


बनती है। 
(९५) असंग्राप्तमप्टिका--इसके उदयसे शिरासंयुक्त 
अस्थि बनी रहती है। 


कद्यभनाराच' सेंघयण--पट्टीके बिना जसा वन्धन होता है वेसा 
ही अस्थिका बन्‍्ध ( सघटन ) इस कमसे होता है । 

माराच संघयण--पह्ी ओर कील रहित वन्धनके समान अस्थि- 
यॉका सघटन इस कर्मसे होता है। 

अधनाराथ' संघयण--जिस प्रकार दो पदाथामें एक ओर गाढ़ 
-बन्धन हो और दूसरी ओर शिथिल हो, अस्थिका उसी ग्रकारका संघटन 
इस कर्मसे होता है। 

कीलिकाः संघयण--जिस प्रकार दो पदाथोमें दोनों ओर शिथिल 
बन्धन हो परन्तु कीलके समान कोई घस्तु छगी हो, उसी प्रकारका अस्थि- 
संघटन होनेमें यह कर्म कारणरूप है। 

सेवा संघयण--अस्थियोका विल्कुल शिथिल सघटन होनेमें यह 
न्कम कारणरूप होता हे। आजकरू यही संघयण देखा जाता है । 
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द्शम स्पशकम--इससे शरीरकी स्पश-शक्ति बनती है| 
स्पशकर्म आठ प्रकारका होता है-- 
(९६) जिसके उदयसे उप्ण स्परशवात्य शरीर बनता है। 
(९७) जिसके उदयसे शीत स्परवाढ्य शरीर बनता है। 
(९८) जिसके उदयसे स्निघ स्परीवाल्‍्य शरीर बनता है। 
(९९) जिसके उदयसे रूश्ष स्पर्शवाल्ग शरीर बनता है। 
(१००) जिसके उदयसे ग्ृदु स्पशवाद्य शरीर बनता है। 
(१०१) जिसके उदयसे कर्कश स्पशवाढा शरीर बनता है। 
(१०२) जिसके उदयसे रुघु स्परावाल्य शरीर बनता है 
(१०३) जिसके उदशसे गुरु स्परीवाढय शरीर बनता है। 
ग्यारहवां रसकभे--इसके कारण विविध रसयुक्त शरीर बनता 
है। रकम पांच प्रकारका है--- 
(१०४) तिक्त रसकम---जिसके उदयसें शरीरमें तिक्त, रस 
उत्पन्न होता है। 
(१०५) कठु रसकभ--जिसके उदयसे शरीरमें कु रसकी 
उत्पत्ति होती है। 
(१०६) कषाय रसकरम--जिसके उदयसे शरीरमें कंषाय 
रसकी उत्पत्ति होती है। 
(१०७) अम्ल रसकम--जिसके उदयसे शरीरमें अम्लरस 
उत्पन्न होता है। 
(१०८) मधुर रसकम--जिसके उदयसे शरीरमें मधुर रस 
उत्पन होता है। 
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बारहवां गंधकमे--इससे शरीरमें गंध उत्पन्न होती है। गंधकमके 
दो भेद हैं--- 
(१०९) सुगन्धकरम--इसके उदयसे दरीर सुगंधवाल्य रहता है। 
(११०) दुर्गन्‍्धक्म---इसके उदयसे शरीर दु्गन्‍्धवात्य रहता है! 
तेरहवां वर्णेकर्म--इसके उदयसे शरीरका वे निर्धारित होता 
है। वर्णकर्म पांच प्रकारका हैः-- 
(१११) शुक्त॒वण-कम--जिसके उदयसे शरीर शुक्लवर्ण 
होता है। 
(११२) कृष्णवण-कर्म--जिसके उदयसे शरीर व्यामवर्ण 
होता है। 
(११३) नील्वर्ण-कर्म--जिसके उद्यसे शरीर नीलवर्ण होता है । 
(११४) रक्तवर्ण-कर्म---इसके उदयसे शरीरका वर्ण छाल 
होता है। 
(११५) पीतवर्ण-कमें---इसके उदयसे शरीर पीत वर्णवाढा 
होता है। 
चौदहवां आलुपूर्वी कम्--एक भव या एक गतिमेंसे भवा- 
न्तर या गत्यन्तरके समय (विग्रहगति कालमें) इस आनुपूर्वी कर्मके 
अनुसार जीव जिस देहको छोड़ता है उसी पूव देहके आकारको 
अहण करता है। 
(११६) देवगत्यानुपूर्वी कमे। 
१. आजुपूर्वी भामकर्म--इस कमेसे भवान्तरमें जाते हुवे आाकाश- 
अंदेशकी श्रेणीका अनुसरण करके गति होती है। 
प्‌प्‌ 
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(११७) नरकंगत्यानुपूर्वी कम। 

(११८) तिकेगगत्यानुपूर्वी कमे । 

(११९) मानुषगत्यानुपूर्वी कम । 

(१२०) पन्द्रहवां अगुरुलुघु कम--इस करमके कारण जीवका 
शरीर इतना अधिक भारी भी नहीं होता कि जिससे वह चढने फिरने 
योग्य न रहे और इतना अधिक हल्का भी नहीं होता कि जिससे वह 
आअस्थिर रहे । 

(१२१) सोलहवां उपधाद कमे--हसके कारण जीवके शरीरमें 
ऐसे अंग उत्पन्न होते हैं कि जिनसे उसका अपना ही घात होता है। 
यथा मृगदरीरके रम्बे और खूब भारी सींग इत्यादि। 

(१२२) सतरहवां पराघात कम ---इस करमके कारण जीव 
ऐसे अंग ग्रत्यंग प्राप्त करता है कि जिनसे वह दूसरों पर आक्रमण 
कर सकता है। 

(१२३) अठारहदां आताप कमे ---इससे जीवको ऐसा उच्ज्बढ 
शरीर ग्राप्त होता है कि दूसरे उसे देखते ही चौंथया जाते हैं। यथा 
घूर्यलोकमें ऐसे ही शरीरधारी जीव रहते हैं। 

१. पराघात नामकम--इस कमसे महान तेजस्वी आत्मा अपने 
दरनसात्रसे और वाणीके अतिशयसे महाराजाओंकी सभाके सम्योकी भी 
चकित कर देता है, अपने अतिस्पद्धीकी अतिभाको कुंठित कर देता छे। 

२. आताप सामकपे--इस कमसे प्राणियोंका शरीर शीतरऊ होने 


पर भी उष्ण प्रकाशरूप ताप उत्पन्न करनेकी शाक्तिवाला होता है। यह 
कम सूर्यविम्बमें स्थित एकेन्द्रिय जीवोंका ही होता है। 
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(१२४) उन्नीसवां उद्योतकर्म --इसके कारण जीवको ऐसा 
उज्ज्वल शरीर प्राप्त होता है कि जो समुब्ज्वल होने पर भी दूसरोंको 
शीतग्रकाशरूप ही माछ्म होता है। उदाहरणाथ चन्द्रढोकमें ऐसे ही 
शरीरधारी जीव रहते हैं । 

(१२५) बीघप़बाँ उच्छ्वासकरम--यह कम जीवकी निःख़ास- 
प्रश्यास-क्रियाका नियमन करता है। 

इक्कीसवां विहायोगतिकृम ---यह कम जीवको आकाशरमें 
उड़नेकी गति देता है। इसके दो प्रकार हैं:--- 

(१२६) झुभ विहायोगति--इससे सुन्दर गति होती है। 

(१२७) अश्ुम बिहायोगति--इससे वेढव गति होती है। 

(१२८) बाइसवां प्रत्येक शरीरकम--इस कर्मके कारण जो 
शरीर मिछता है उसे केवढछ एक ही जीव भोगता है | 

(१२९) तेइसवां साधारण शरीरकमे--इस कर्मके कारण 
जो शरीर प्राप्त होता है उसमें एक साथ कई जीव रह सकते हैं । 

(१३०) चौबीसवां त्रसकम--इस कर्मसे दो इन्द्री, तीन इंदरी, 
चार इंद्री और पांच इन्द्रियोंवाल्ा शरीर प्राप्त होता है | 

(१३१) पचीसवां स्थावरक मे---इसके कारण एकेन्द्रिय 
शरीर प्राप्त होता है । 


१. उद्योत नामकर्स--इस कमसे जीवोंका शरीर शीतप्रकाशरूप 
उद्योत करता है । 

२. विद्ायोगति नामकमें--इस कर्मसे हंस और हाथीके समान 
छुन्दर तथा काक एवं गईभके समान अशुभ गति ( चाल ) ज्राप्त होती है । 
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(१३२) छब्बीसवां सुभग कभे--इसके कारण से-प्रिय, 
स्वके स्नेहके योग्य शरीर प्राप्त होता है। 

(१३३) सत्ताइसवां दुर्भग कम -“-छुभगकर्मके विपरीत । 

(१३४) अट्टाइसवां सुस्वरकम--इससे सुन्दर स्वर आप 
होता है । 


(१३५) उनत्तीसवां दुःस्व॒रकमें--झुस्वरंके विपरीत । 
(१३६) तीसवां शुभ कम--इससे सुन्दर देह मिलती है । 
(१३७) इकत्तीसवां अशुभ कमें-"झभ कर्मके विपरीत | 
(१३८) बत्तीसबां सक्ष्मकमे---सहम अबाध्य शरीर मिलता है । 
(१३५९) तेतीसवां बादरकम--स्थूछ देह उपपन्न होती है । 
(१४०) चौतीसवां पर्याप्तिकमे--जीव जिस देहको प्राप्त 
करे वह उसके लिये उपयोगी पर्याति प्राप्त करे । जैनाचार्योने छःपर्याप्ि 
मानी हैं--( १ ) आहारपर्याति, ( २ ). शरीरपर्याति, ( ३ ) इक्िय- 
पर्याति, (9) प्राणापानपर्याति, (५) भाषापर्याति, और (६) 
मनःपर्याति | पहिली शरीर-पोषणके लिये आहार-#ंव्य ग्रहण करनेमें 
उपयोगी है । दूसरी शरीरका पोषण करनेमें | तीसरी इन्द्रियादिका 
पोषण करनेमें । चौथी ख़ासोच्छवासमें, पांचवीं बोलनेमें और छठी 
संकल्पादिमें उपयोगी है । एकेन्द्रिय जीव प्रथम चार प्रकारकी पर्यात्तिक 
अधिकारी हो सकते है। दो इन्द्र, तीन इन्द्र, चार छनद्री और 
मनरहित-अमनस्क ५ इन्ह्त्योंवाले जीव पहिली ५ पर्याप्तिके अधिकारी 


१. छोभमाग्य नामकर्सें--इस कर्वसे सर्वजनग्रियता प्राप्त होती है। 
२. दुर्भाग्य नामकमें--इस कमैसे सर्वेजन-अग्रियता प्राप्त होती ह। 


जैनोंका कमंवाद श्र, 
होते हैं। संज्ञी-मनवाल्य पैचेन्द्रिय ग्राणी छओो छः पर्याप्तेका 
अधिकारी होता है । 
(१४१) पैतीसवां अपर्याप्तिकम --इस कर्मके कारण [ स्व- 
योग्य ] पर्यात्ति मिले बिना ही देही म्ृत्युके मुखमें चछ्ा जाता है। 
(१४२) छत्तीसवां स्थिर कम --इसके कारण शरीरकी धातु, 
उपधातुएं नियमित रहती है । जैन मंतब्यके अनुसार धातु सात हैं: 
रस, रक्त, मांस, मेद, अस्थि, मज्जा और शुक्र । उपघातुएं भी इतनी 
ही हैं: वात, पित्त, कफ, शिरा, स्नायु, त्वचा और उद्राग्नि। 
(१४३) सैतीसवां अस्थिरे' कम--स्थिर करमसे विपरीत कार्य 
करता है। 
(१४४) अड़तीसवां आदेयकर्म --देहमें उज्ज्वलता छाता है। 
(१०५) उनतालीसवां अनादेयकर्म--आदेयसे विपरीत । 
(१४६) चालीसवां यशः/कीतिंकेमें--ऐसा शरीर उत्पन्न 
करता है कि जिससे यश और कीर्ति मिले। 
(१४७) इकतालीसचां अयशः कीतिंकम --यरा/कीर्ति कर्मसे 
ञ्ल्टा । 
१ स्थिर नामकर्स--इप्त कर्मसे हड्डियें, दांत आदि स्थिर रहते हैं। 
( झु. श्री. दरशनविजयजी ) 
२ अस्थिर नामकर्म--इस कमसे जीस कान आदि अस्थिर 
रहते हैं। (मु. श्री, दशनविजयजी ) 
३ आंदियनामकमें--इस कमेसे लछोकमान्यता प्राप्त होती है। 
४ अनादेयनामकमे--इस कमसे लोकमान्य नहीं वना जा सकता। 
५ यदशश्कीति--इस:कमसे सव ओर यश और कीर्ति फेलती है । 
६ अयदाश्कीति--इस कमसे अपयश ओर अपकीति होती है। 
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(१४८) बयालीसवां तीर्थंकरकमे--इससे तीगैकरुव आप 
होता है। 

करमके दो भेद : घाती और अघाती। घाती कममें ज्ञानावरणीय, 
दर्शनावरणीय, मोहनीय और अन्तराय, इन चारका समावेश होता है। 
मतिज्ञानावरणीय आदि अबान्तर भेदोकी गणना करनेसे ४७ भेद 
होते हैं। अधातीके भी चार भेद्‌ हैं: वेदुनीय, नाम, गोत्र और आयुष । 
सातावेदनीय आदि भेदोंके हिसाबसे अबाती करमके १०१ भेद हैं। 
सारांशतः कमके प्रकार, प्रकृति अथवा भेद सब मिकुकर १४८ 
प्रकार हो जाते हैं । 

कर्मकी स्थिति 

जीव पदार्थको छगे हुवे कर्मके क्षय होनेका नाम निजरा है। 
निजेराके अविपाक और सविपाक नामक दो भेद हैं। कर्मपुद्रल्के फल 
देनेके लिये तैयार होनेसे पूर्व ही कठोर तपस्चर्यादिंसे उसका क्षय कर 
दैनेका नाम अविपाक निर्जरा है। यदि तपर्चर्यादेकी सहायतासे इस 
कमेको क्षीण न कर दिया जाय तो वह जीवके साथ मिलकर, विविध 
फलोंका भोग कराता है और उसकी निश्चित मुद्दत पूरी होने पर 
जीवका त्याग कर देता है। इसका नाम सबिपाक निजरा है। 

जिस संसारी जीवको अविपाक निजरा नहीं, किन्तु सविपाक 
निजरा भुगतनी पड़ती है उसके साथ कौनसा कम कितने समय रहता 
है, इसका माप भी जैन शा्ोंने निकाला है। आचाये इसे “ स्थिति- 
बनन्‍्ध ” अर्थात्‌ कमका स्थितिकारू कहते हैं । स्थिति दो प्रकारकी है- 
(१) परा स्थिति ( (६० फ्रापण वैप्रः॥॥०० ) और (२) अपरास्थिति | 
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आठ प्रकारके कर्मोका परास्थितिकाछ और अपरारिथितिकाल जैनागमके 
अनुसार नीचे उद्धत किया जाता हैः-- 

ज्ञानावरणीय, दर्शानावरणीय, वेदुनीय और अन्तराय कर्मकी परा 
स्थिति-उत्क्ष्ट स्थिति (त्रिंयत्‌) तीस कोटाकोटी सागरोपम है। 

मोहनीय कमकी परा स्थिति (सप्तति ) ७० कोटाकोदी सागरो- 
पम है। 

नाम तथा गोत्र कमकी परा स्थिति (विंशति ) २० कोटाकोदी 
सागरोपम है। 

आयुषकर्मकी परा स्थिति ( तयस्त्रिशत ) ३३ सागरोपम है। 

एक योजन व्यास ( /)४06४७० ) बाय और एक योजन 
गहरा कुंवा खोदा जाय । उसका घेरा छृगभग ३६-योजन होगा। इस 
कुंबेमें उत्कृष्ट भूमिमें उत्पन्न, सात दिनिके भेड़के बालोके छोटेसे छोटे 
अंश ठूंस ठ्ंस कर भरे हो, और सौ सौ वरस बाद उस कुंवेसे एक एक 
बाल निकाछा जाय, और इस प्रकार एक एक वाल निकालनेसे जितने 
समयमें कुंवा खाढी होगा वह एक “व्यवहारपल्य ” कहतायगा। ऐसा 
अनुमान छागाया गया है कि 9१३०५२६३०३०८२०३१७७७- 
9९०५१९१२९१९२०००००००००००००००००००० वषेका एक 
व्यवहारफल्य होता है। असंख्य व्यवहास्पल्यका एक “ उद्भारपल्य ? 
और असंख्य उद्धारपल्यका एक “अद्वभापल्य ” होता है। १० कोटाकोटी 
अद्भापल्यका एक सागरोपम होता है। 

यह उत्कृष्ट स्थितिका वर्णन हुवा। अब अपरा अर्थात्‌ जघन्य 
स्थिति ढीजिये--- 
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वेदनीय करमकी अपरा स्थिति १२ मुहते है। 
नाम और गोत्र करमकी अपरा स्थिति ८ मुहर्त है। 
शेष कर्मोंकी अपरा स्थिति १ अन्तर्मुहते है। 


एक आकाश प्रदेशमेंसे पासवाले ही दूसरे आकाश प्रदेशमें मनन्‍्द 
गतिसे जानेमें एक परमाणुको जितना समय लगता है उसका नाम 
समय है। असंख्य समयकी एक आवली अर्थात्‌ निमेषकाल होता है। 
अन्तमुहतके दो प्रकार हैं--- एक जघन्य और दूसरा उत्कृष्ट | एक 
आवली +एक समय - एक “जघन्य अन्तरमुहृर्त* ? । १ मुहत्तकी ४८ 
मिनिट होती हैं। १ मुहृतै-१ समय-(एक समय कम करनेसे) 
एक “उत्कृष्ट अन्तर्महवर्त ”। जैन शाझ्ममें मुहर्ते तथा अन्तर्मृहर्तका दो 
अथोमें वर्णन है। 


कर्मका अनुभाग 

कर्मके आज्नरवसे जीवको बन्ध होता है। फलकी तीत्रता या मन्द- 

ताके हिसावसे कर्मबन्ध भी तीत्र और मन्द गिना जा सकता है। 

कमके अनुभाग-बन्ध-के साथ फलकी तीव्रता और मन्दताका अत्यन्त 

निकट सम्बन्ध है। अनुभाग-बन्धका अथ फल देनेकी शक्ति भी हो 

सकता है। अनुभाग-बन्धको कमी कभी अनुभव [रस] भी कहा 
जाता है। 

# ९ समयसे अधिक काछ जघन्य अन्तर्मुहूर्त, और ४८ मिनिट्से एक 

समय कम जितना कार उत्कृष्ट अन्तमुंहूत समझना। और पूरी ४८ मिनिठ- 


का एक मुद्द्त होता है। 
( मु. श्री.:दशेनविजयजी ) 


ज्ैनोंका कमयवाद श्झ्३ 


कर्मका प्रदेशवन्ध 

आकारशका जो छोटेसे छोटा अंश एक परमाणुसे व्याप्त रूता है 
उसे प्रदेश कहते है। जैनाचारय कहते हैं कि छोकाकाशके ऐसे एक 
ग्रदेशमें एक साथ एक पुद्ठछ परमाणु, एक धम्मदृब्यका प्रदेश, एक 
अधरम द्रव्यका प्रदेश, कालका एक छोटेसे छोड अणु और जीव प्रदेश 
रह सकता है। कर्म-पुद्वल और जीव-द्वव्य इस प्रकार संमिश्रित रहते हैं । 
अनादि कालसे जीव वद्धकम है। यह जिनसिद्धान्त है। स्पष्ट शब्दोंमें 
कहें तो कर्मपुत्तछ जीवद्रन्यके साथ जीवके हर एक प्रदेशमें संमिश्रित 
होकर उसे (जीवको ) बद्ध अवस्थामें रखता है; जीवके विशुद्ध ज्ञान- 
दर्दनादि निमेछ गुणोको ढक देता है। यही कारण है कि जीव अनादि 
कालसे दुःख-मोहमय इस संसारमें परिश्रमण करता है। इसीका नाम 
ग्रदेशबन्ध है। 

चार ग्रकारके बन्ध होनेसे, करमके भी चार प्रकार कहे गये हैं । 
. अब आठ प्रकारके कर्मके आश्रव-कारण और कर्मके विषाकके बारेसें 
विचार करना चाहिये--- 

कमके आश्रव-कारण 

ऊपर कहा गया है कि, जीवके विभावके कारण जीवमें करमका 
आख़ब होता है -कमका आगमन होता है। ( कर्मके आश्रवके पश्चात्‌ 
जो आश्रवित कम जीव-प्रदेशके एक क्षेत्रमें अवगाहना करता है -- एकत्र 
रूपेण रहता है उसे बन्च अथवा कर्मबन्‍्ध कहा जाता है।) किस 
अकारके विभावसे जीवमें किस ग्रकारका आश्रव होता है, यह बात 
यहां संक्षेपमें कह देता हं--- 
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जैन दाशनिक कहते हैं कि प्रदोष,. निहब, मात्सय, अन्तराय, 
आसादना (आशातना ) और उपघात, ये ज्ञानावरणीय और दरना- 
वर्णीय कमके आश्रवमें कारणमूत हैं। शंका-समाधानके परचात्‌ भी 
शाखत्रमें अश्रद्धा हनेका नाम प्रदोष है। ज्ञानके गोपनकों निहव 
कहते हैं। हिंसा, द्वेष या ईष्यकिं कारण ज्ञान देनेमें संकोच करना 
मात्सय कहलाता है। ज्ञानोन्रतिके मार्गमें विन्न डालनेका नाम अन्तराय 
है। कार्यसे या वाक्यसे अन्य-प्रदर्शित सनन्‍्मागका अपछाप करना 
आसादना है। सत्यकों सत्यरूप जानते हुवे भी अतत््वरूपसे उसको 
स्थापना करना उपधात कहंछाता है। जो जीव उक्त प्रदोषादि दोषोंसे 
दूषित होता है उनके विषयमें जैनाचार्य कहते हैं कि उस जीवबमें ज्ञाना- 
वरणीय और दरीनावरणीय कृमका आश्रव होता है। परिणामतः उस 
जीवके ज्ञान और दर्शन ढके हुवे रहते हैं। इसी प्रकार दुःख, शोक, 
आक्रन्द, वध, ताप और परिवेदना ये पूर्वोक्त असातावेदनीय कामकि 
आश्रवमें निमित्तकारण है। दुःखका अथ कृष्ट, शोकका अथ प्रिय- 
वियोगका क्लेश, और अनुशोचना या अनुतापका अथ संताप है। 
आंखसे आंसू निकालनेकी आक्रन्द कहते है। प्राणहिंसाका नाम वध 
है। जिससे दूसरेके हृदवमें दया उत्पन्न हो जाय ऐसा आक्रन्द करना 
या शोक प्रकट करना परिदना है। दुःखादि छः ग्रकारके विभावका 
अनुभावक अपनेमें जैसा अनुभव करता है पैसा ही अन्योको भी अनुभव 
करावे अथवा स्वयं भी अनुभव करे और अन्योकों भी अनुभव करावे। 
इस प्रकार दुःखादि ६ विभाव अठारह भेढोंमें परिणमित होते हैं। जैनाचार्य 
कहते हैं कि इन १८ ग्रकारंके विभावके कारण असाताबेदनीय कर्मका 
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आश्रव होता है। भूताजुकंपा, वतानुकंपा, दान, तरागसंवम, संयमासेयम,- 
अकामनिजेरां, बाल्तप, योग, क्षान्ति और शौच, ये दस सातावेदनीय 
कम्मके आश्रव-कारण हैं; जो सुखपूव वेदा जा सके ऐसे कमका इससे आश्रव 
होता है। सब प्राणियोके प्रति करुणा होनेका नाम भूतानुकंपा है। 
ब्रतधारी साधुओंके ग्रति अनुकंपा होना ब्रतानुकंपा है। रायमिश्रित 
संयमका नाम सरागसंयम है। वतका पान करते हुवे जो कुछ' 
कषायोंका नियमन होता है वह संयमासंचम है। अविचछित रूपसे कर्मके 
निर्दिष्ट फछोंको भोग ढेनेका नाम अकामनिजरा है। सम्यगृज्ञानके साथ 
जिसका जरा भी सम्बन्ध न हो वह बालूतप कहलाता है। चित्तबृत्तिके 
निरोधको योग कहते है। अपराधीको क्षमा करना क्षान्ति है। पदित्रता- 
झुचिताका नाम शौच है। अवर्णवाद दशनमोहनीयका आश्रव-कारण 
है। सर्वेश्ञ भगवानकी, विश्ुद्ध आगमकी, संघकी, सत्य धमकी, और 
देवकी निंदाकों अवर्णवाद कहते है। इस अवणवादसे जीवमें दरीन- 

मोहनीय कर्म ग्रविष्ट होता है। 

कृषाय और नो-कषायकी प्रकृति तथा भेद्‌ ऊपर कहे जा चुके 

है। जैनाचारय कहते है कि, कषाय और नो-कयायके उदयसे जीवमें 
जो तीत्र विभाव उत्पन्न होता है उससे जीव चारित्रमोहनीय कर्म बांघता 

है। बहुत अधिक आरंभ और बहुत अधिक परिग्रहके कारण जीव 

नरक॒की आयु बांधता है - नरकाडुःकर्मका आश्रव होता है। सांसारिक 

व्यापारोमें ल्मि रहनेकी आरम्भ और विपयतृष्णाके कारण :विषयोकि 

भोगको परित्रह कहते है। इन विषयोगें तलछ्लीत होकर जो जीव अहिंसा- 

दिको मूल जाता है वह नरक्ायुः बांधता है। साया अर्थात्‌ ठगबाजी 
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ततियच आयुःकर्ममें कारणमूत है। अल्पारम्भ और अल्प परित्रहसे जीव 
मनुष्यायुः बांधता है। झदुतासे भी जीव मनुष्यआयुः बाँघता है। 
सब प्रकारके आयुःकर्मके आश्रवर्में अशीछ और अव्रत मुख्य हैं। 
सरागसंबम, संयमासंयम, अकामनिजेरा कौर बाढ्तप देव-आयुः-कर्मके 
आश्रवर्म कारणमूत है। सम्यक्तवी अर्थात्‌ सम्यग्दर्शी भी देवताकी 
आयु: उपार्जित करता है। 

नामकममें भी शुम और अशुभ, ये दो भेद है; यह बात ऊपर 
कही जा चुकी है । मनुष्यगति-कर्म, देवगति-कर्म, पैचेन्द्रिय जातिकम, 
शरीरकरम, अंगोपांग कम, समचतुखसंस्थानकर्म, वजऋषभनाराचसंहनव- 
कम, झुभ स्पशीकम, शुभ रसकम, शुभ गंघकर्म, शुभ वर्णेकर्म, देव- 
गत्यानुपूर्वी कम, मनुष्यगत्यानुपूर्वी कम, अगुरुढघु कम, पराघात कर्म, 
उच्छास कम, आताप कम, उद्योत कम, शुभविहायोगति कम, त्रस- 
कम, वादरकर्म, पर्याप्तिकम, प्रत्येकशरीर-कम, स्थिर कम, शुभ कम, 
सुभग कम, सुस्वर कम, आदेय कम, यश/कीर्ति-कर्म, निर्माण-कर्म, 
और तीयकरकर्म; ये ३७ प्रकारके कर्म शुभ नामकर्म हैं, यह भी 
ऊपर बताया जा चुका है। 

योगवक्रता और विसंवादन, अशुभ नामकरमके आश्रवकारण हैं । 
मन, वचन और कायाके कुटिछ व्यवहारका नाम योगवक्रता है। 
वितंडा, अश्रद्धा, ईर्ष्या, निन्दावाद, आत्मप्रशंसा, असूया ये सब विस- 
वादके अन्तर्गत हैं| योगवक्रता और विसंवादसे विपरीत आचरण छुभ 
नामकर्मका आश्रव कराता है। दूसरे शब्दोंमें कहा जाय तो, मन, 
वचन और कायाका सरल व्यवहार, कल्ह-त्याग, सम्यगृद्रीन, विनय 
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और गुणानुवाद आदिसि जीवमें शुभ कर्मकां आश्रव होता है। दरशन- 
विशुद्धि, विनयसंपन्नता, अतिचार रहित शील्वत, ज्ञानोपयोग, संवेग,- 
यंथाशक्ति त्याग, तप, साधुभक्ति, वेयादृत्य, अरिहंतकी भक्ति, आचा- 
यकी भक्ति, बहुश्र॒तकी मक्ति, प्रवचनक्री भक्ति, आवश्यक अपरिहाणि,. 
मागप्रभावना और प्रवचनवात्सल्य; इन १६ ग्रकारकी शुभ भावनाओंसे 
जीवमें तीथकर नामकर्मका जाश्रव होता है। 

(१) विशुद्ध सम्यगृद्शनका नाम दरशनविशुद्धि है। इसके आठ 
भेद है---निःशकित-विशुद्ध दरशनमें कुछ शंका न करना। निःकांक्षित-- 
धर्मके अतिरिक्त किसी बातकी आकांक्षा न करना। निर्विचिकित्सित-धर्म- 
क्रियामें कुछ भी छणा न रखना । अमूढदए्टि-शुद्ध दशनके विपयमे 
लेशमात्र भी कुसंस्कार न रखना। उपबृंहण-सम्यगदृष्टि कमी दूसरेका 
दोष नहीं देखतां। स्थिरीकरण-सत्यमें अविचलित रहना; यह्‌ सम्यगृ- 
इृष्टिका एक अंग है | वात्सल्य-सम्यगृदश्वाछा सदैव मुक्तिमागके पशथ्ि- 
कोंकी और स्नेह, श्रद्धासे देखता है। प्रभावना-मोक्षमागैका प्रचार 
यह सम्यगृदशनका एक छक्षण है। (२) मुक्तिक साधन तथा मुक्तिके 
मार्ग पर चलनेवाले साधुओंकी भक्तिको विनयसंपन्नता कहते है। (३) 
पांच महात्रतका परिपालन | (४) आहुस्य रहित होकर सम्यगुज्ञान 
ग्राप्त करनेके लिये प्रयत्न करनेका नाम ज्ञानोपयोग है। (५) संसारमें 
दुःख देखना संवेग कहछाता है। (६) शक्तिके अनुसार त्याग करना 
यथाशक्ति त्याग है। (७) शक्त्यनुसार तप करना यथाशक्ति तप है। 
(८) साधुओकी सेवा, रक्षा और अभयदान आदिको साथुमक्ति कहते 

| (९) धार्मिकोकी सेवा वैयाइत्य कहलाती है। (१०) सर्वज्ञ अरिहिंत 
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भगवानमें अचछ श्रद्धा रखनेका नाम अहैदभक्ति है । (११) साधुसंघके 
नेता आचार्य, इनकी भक्ति करनेकी आचारय-भक्ति कहते हैं। (१२) 
धर्मका बोध करानेवालेको उपाध्याय और उपाध्यायकी मक्तिको उपाध्याय- 
भक्ति अथवा वहुश्र॒त-मक्ति कहते हैं। (१३) शात्र संबन्धी श्रद्धाका नाम 
ग्रवचनमक्ति है। (१४) सामायिक,ब्रत, पच्ेखाण आदि दैनिक धर्म 
कार्यके अनुष्ाानकी आवश्यक-अपरिहानि कहते हैं। (१५) प्रभावनाका 
अथ है सुक्तिमागका प्रचार करना । (१६) मुक्तिमागमें विचरण करनेवाले 
साधुओंके ग्रति स्नेहमाव रखनेको प्रवचन-वात्सल्य कहते हैं। 

परनिंदा, आत्मप्रशंता, सदगुणाच्छादब और असदगुणोदभावनसि 
जीव नीच गोत्रकम बांवता है। अन्यक्री निंदाकों परनिंदा, अपनी 
प्रशंसाको आत्मग्रशंसा, अन्योंके सदगुणोंकी छुपाना सदगुणाच्छादन 
और नहीं होते हुवे गुगेंके आरोपग करनेको असदगुणोदभावन कहते 
है। पर॑अरशसा, आत्मर्निंदा, सदगुगोद्भावन, असदगुणाच्छांदन, नीचेईत्ति 
और अनुत्सेक, उच्च गोत्रकमके आज्रव कारण हैं। अन्योंकी अ्रशंसाको 
परप्रशंसा, अपनी निन्‍्दाकों आत्मनिन्दा, अन्योके सदशुणोके कथन 
करनेको सदगुगोद्भावन और अपने गुण छुपानेको असदगुणाच्छादन 
कहते हैं। गुरुजनोंकी विनयका नाम नीचैबृत्ति है और अपने उचम 
कार्योके गव न करनेका नाम अनुत्सेक है। 

अन्योंकों दान, छाम, भोग, उपभोग और वीयेमें विश्न उपस्थित 
करनेसे अन्तरायकर्म बैधते है। अर्थात्‌ कोई दान करता हो, कोई ढामे 
उठाता हो, कोई अन्नादि बस्तुफा भोग करता हो, कोई चित्रादि वस्तुका 
उपभोग करता हो, कोई अपनी शक्ति-वीप्र विकसित करता हो, इन 
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कार्यों विन्त डाछा जावे तो उसे तत्तद्विषयक विश्न डालना कहेंगे। ऐसे 
विप्न डालनेसे जीव अन्तराय कमके आश्रव-कारण उत्पन्न करता है। 
, क्रमका विपाक 

कर्मके आश्रवसे जीवके ज्ञान-दरशन आदि शुद्ध गुण ढक जाते हैं 
और जीव विविध ग्रकारके संताप तथा दुःख भोगता हुवा संसारमें- 
जन्मजन्मान्तरोमें परिश्रमण करता है। किस कर्मका विपाक किस प्रकारका 
होगा अथवा किस कर्मका क्या फछ मिलेगा यह बात कर्मके छक्षणसे 
ही समझी जा सकती है। ज्ञानावरणीय कर्मके बन्धसे जीवका शुद्ध ज्ञान 
आइत होता है। दररनावर्णीय कम जीवकी दरशन-शक्तिको ढक देता 
है। और जीबके शुद्ध गुण ढक जाने पर उसे बन्ध, दुःख, शोक, सन्ताप, 
जन्म, जरा, मृत्यु, क्षोय आदि संसारकी अवणनीय ज्वाद्यभोमेंसे गुजरना 
पड़ता है । इन ज्वाओंका किसे अनुभव नहीं है ! 

सम्यगृदशन, सम्यगूज्ञान, सम्यक्चारित्र ये र्नत्रय हैं । ये ही मोक्ष- 
मार्गके प्रद्दक हैं। पर्तु कर्मका प्रताप इतना प्रबढ है कि जीव अहर्निश 
संसारकी ज्वाझ्में जलता हुवा भी मोक्षमागमें गति नहीं कर सकता। 
कितनी बार तो मोक्षमागके यात्री भी कर्मग्राबल्यसे पुनः पथश्रष्ट हो जाते 
हैं और संसारस्बन्धनोमें फंस जाते है। कर्मवन्‍्धन जितने कठोर हैं, यह 
मोक्षमाग भी उतना ही कठिन है। 

जन्म जन्मान्तरके सुकृतके बल्से जो भव्य जीव मोक्षमा्ग पर 
जानेके लिये तैयार होता है उसे ऋमशः १४ भूमिकाएं पार करनी 
पड़ती हैं, १४ अवस्थाओसे गुजरना होता है। जैन शाहमें इन्हें “१४ 
गुणस्थानक” कहा गया है। यहां मै गुणस्थानका वर्णन नहीं करूँगा। 
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करमकी महिमा इतनी विचित्र है कि वह मोक्षमागकी साधनामें भी अनेक 
ग्रकारके विन्न उपस्थित कर देता है। सचा धीर, ध्ढचित्त, सहनशीढ 
साधक मोक्षमागंके इन कण्टकॉंको-दुःसह कर्मविपाकको-अविचलित 
रूपसे वेदता हुवा उस पार चला जाता है। जैनाचार्य इसे परिसह 
नाम देते हैं। परिसहका जय किये बिना मोक्ष नहीं मिल सकता। 

परिसह २२ प्रकारके हैं---(१) छ्षुघा, (२) पिपासा, (३) शीत, 
(४) उष्ण, (५) देशमशक, (६) अचेछ, (७) अरति, (८) ज्री, (९) 
चर्या, (१०) नैषेधिकी, (११) शब्या, (१२) आक्रोश, (१३) वध, 
(१४) याचना, (१५) अछाम, (१६) रोग, (१७) तृणस्पश, (१८) 
मर, (१९) सत्कार, (२०) प्रज्ञा, (२१) अज्ञान और (२२) सम्यक्त्व- 
परिसह । 

जो साधक मोक्षको साधना चाहता है उसे इन २२ परिसहों 
पर विजय प्राप्त करनी चाहिये - इन्हें जीतना चाहिये। उसे भूख, 
प्यास, सरदी, धूप और मच्छर-डांसका दंश सहना चाहिये। वह चाहे 
जैसे जीणे और तुच्छ वत्नसे काम चछा छेता है, मूल्यवान वल्रकी 
अपेक्षा नहीं रखता। कष्ट सहन करने पर भी उसे संयममें अरुचि नहीं 
होती। ख्रीके रूप, शुंगार या हावभावसे वह विचलित नहीं होता । 
मार्ग चाहे जितना रम्बा क्यों न हो, सच्चा साधक थक कर या घबरा- 
कर पीछे नहीं छौटता। ध्यानके समय सांप या सिंहफा उपसग हो 
तो भी वह स्थिर रहता है--आसनका परियाग नहीं करता। वह 
कठोर सूमि पर सोता है। कोई गाली देता है - कठोर वचन खुनाता 
है तो वह सहन कर छेता है। कोई ताड़न करता है तो भी समभाव- 
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वृबेक संह लेता है। किसी वस्तुकी आवश्यकता होने पर॑ उसकी याचना 
करता है, परन्तु न मिंले तो क्लेश नहीं धरता । ज्वर -- अतिसार जैसे 
रोग हो जाये तो भी उदिमे नहीं होता । शरौरमें कांटा रंग जाय तो 
दुःख प्रकट नहीं करता। शंरीरकी मल्निताको सह छेता है। मार्नो- 
परमनिको समान समझता है। शानके गर्वको छोड़ देता है। अपनी 
अज्ञानताका मी खेद नहीं करता। अखंड साधना करते हुवे दैवी शक्ति 
ग्रांत्त न हो तो भी मोक्षमाग संब॑न्धी श्रद्धामें शंकाका प्रवेश नहीं होने 
देता। इस प्रकार मैंने २२ परिसहोंकी संक्षिप्त वन किया है। पेरि- 
सहको जीतनेसे कठिन मोक्षमाग सुलभ बनता है। 

'मुक्तिमीगमें कण्टक स्वरूप इन परिसहोंका मूल कहाँ है? कर्म- 
बंध ही इनका मूठ कारण है। ज्ञानावरणीय कंममेंसे प्रज्ञा और अज्ञान 
उत्पन्न होता है | देशनमोहनीय केंममेंसे अद्शन परिसह उत्पन्न होता 
है। अन्तराय कममेंसे अक्म परिसहका जन्म होता है। अचेहक; 
अरंति, त्री, नेषेघिकी, आक्रोश, याचना, सत्कार- पुरुस्कारके मूहमें 
चारित्रमोहेनीय कर्म है। शेष परिसह वेदनीय कर्मके विपाक हैं। 

.. कमका बिपाक किसीको भी नहीं छोड़ता; जीवके पीछे ही पड़ा 
रहता है। जो साधंक अभी १४ वें गुणस्थान पर नहीं पहुंचे उन्हें मिंन 
मिन्न परिसह होने सम्भव हैं। जिन्हें संपराय -- कषायोंकी विशेष संभावना 
-- हो वे  बादर संपराय माने जाते है । जैनांचार्य कहते है कि वादर संप- 
राय साधकको इन २२ परिसिहोके होनेकी संभावना है। जिन साधकोंको 
अति अल्प मात्रामें छोम-केषाय शेष रह गया है और बाकी सब कषाय 
नष्ट हो गये हैं वे “ सूक्ष्म संपराय ” माने जाते हैं। वे दम गुणस्थान 
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भहाउुरुपको भी भूंख, प्यास, 55, धूप, दंशामशक, चर्या, रैय्या, वध, 
रोग, तृणस्पर्श और मल ये ११ परिसह व्यक्त रूपसे नहीं तो अव्यक्त 
रूपसे (नाम-मात्रको) रहते हैं। ' 
कैवछ सिद्धके जीव हो परिसहसे दूर हैं। इन्हें कम स्पर्श नहीं 
है सकता। लोकाकाशकी उच्चतम सीमा पर निर्मछ सिद्ध शिक्षा है। 
रेत शान्तिमय स्थानमें रहकर सिद्ध अनन्त चतुषटयमें रमण करते हैं, 
अनंतकाढ तक रहते हैं। वहां न कर्म है, न बंध है, न संसार है 
और न परिसह है। 
यहां मैंने कर्मका जो जैनागमसंमत विवरण दिया है वह शायद्‌ 
कुछ लोगोंको नीरस अतीत होगा। यह नीरस भले माद्म हो, पर 
कमैसिद्धांतके पड़ सूत्रोोके साथ किसी भी भारतीय दर्शनको 
मतमेद हो ऐसा अतीत नहीं होगा। रागदेयादि विभावोके कारण जीव 
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कर्ममें ल्सि होता है। कर्मसे ही जीव बंधता है। कम ही संसारका 
मूल है। कमे ही जीवकी प्रकृति और सांसारिक घटनाओंकी रचना 
करता है । करमका अभाव नैष्कम्य अथवा मुक्ति है। परामुक्ति प्राप्त 
होने तक जीवके साथ कमविपाक लगा ही रद्देगा। जैन दरशनमें इन 
सब तत्वों पर खूब विचार किया गया है और भारतके सभी प्राचीन 
दशनोने उसे स्वीकार किया है। बौद्ध दशनने भी उसकी ग्रामाणिकता 
मांनी है। कर्मवाद भारतीय दरैनोंकी एक विशिष्टता है। जैन द्नमें 
कर्मतत्तवकी जो विस्तृत आलोचना मिलती है, उससे इतना तो माछम 
होंता है कि गौतमबुद्ध और भगवान महावीरके पूव - शताब्दियों 
पहिले, भूतकाल्के स्मरणातीत युगमें, भारतवरषमें अन्य दर्शनोंके समान 
जैन दर्शनने भी अच्छी प्रसिद्धि प्राप्त की होगी। 


[ धर्मास्तिकाय और अधर्मास्तिकाय यह लेख श्री भध्टचार्यजीते 
बंगीय साहित्य परिषद्‌ त्रिका धु, रे: अंक २ में शित किया था। 
ईंसमें अनेक विरोधी समीक्षा की है. ए पर्मास्तिकाय 
और अधर्मास्तिकायके स्तर अस्तितवकी करेंनेकी अयतन किया है। 
उस लेखक अजुवाद, अजरात भहाविद्याल्यक्े अध्यापक श्री नंगीनदारस 
परेखने जैन साहित्य संशोधकरमं उपाया था, जो यहां उद्भत किया जाता है। 

$ ष “भरी सुश्नीछ ] 
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नैतिक अथके अतिरिक्त एक नये ही अथ्थमें घम शब्दका प्रयोग 
केवल जैन दर्शनमें ही देखा जाता है। जैन दशनानुसार “घम? एक 
अजीव पदार्थ है। काछ, अधम और आकाशके समान घम एक अमूत 
द्रन्य है। यह लोकाकाशमें सर्वत्र व्याप्त है। और इसके “प्रदेश? 
असंख्य हैं। पांच “अस्तिकाय 'में धम भी एक है। यह “अपौद्गलिक ? 
( 778०7] ) और नित्य है। घम-पदार्थ पूर्णतः “निश्रिय ? है 
और अलछोकमें उसका अस्तित्व नहीं है । 

जैन दर्शनमें धरमको “ गतिकारण ” कहा जाता है। परन्तु इसका यह 
अर नहीं है कि धर्म वस्तुओंको चलाता है; वह तो निष्किय पदार्थ 
है। तब उसे “गतिकारण ” कैसे मान सकते हैं? घम प्रत्येक पदार्थकरी 
गतिके विषयमें “वहिरंग हेतु” अथवा “उदासीन हेतु” है। वह गति 
करनेमें पदाथकी केवह सहायता करता है। जीव अथवा कोई भी 
पुह्ठल-दव्य स्वयमेव ही गतिमान होता है; वास्तवमें धर्म इन्हें किसी 
प्रकार भी नहीं चछाता; तो भी वह धर्म गतिमें सहायक होता है और 
घमके कारण पदा्थोकी गति एक प्रकारसे संमवित होती है। द्रब्य- 
संग्रहकार कहते हैं: “जल जिस प्रकार गतिमान मत्स्यकी गतिमें 
सहायक है उसी प्रकार घम गतिमान जीव अथवा पुद्रल-द्रव्यकी गतिमें 
सहायक है। वह गतिहीन पदा्थको नहीं चलाता ।” कुन्दकुन्दाचाय 
और अन्य जैन दाशेनिक भी इस विषयमें जल और गतिशील मत्त्यकरा 
इश्टान्त देते है। “जल जिस प्रकार गतिशील मत्स्यके गमनमें सहायता 
देता है उसी प्रकार धम भी जीव और पुह्लकी गतिमें सहायक है ” 
(९२ पँचास्तिकाय, समयसार )। त्वार्थसारके कर्ता कहते हैं कि, 
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४ जो समस्त पदाथे स्वयमेव गतिमान होते हैं, उनकी गतिमें धर्म 
सहायता देता है। जिस प्रकार गमन करनेके समय मत्स्य जलकी 
सहायता छेता है, उसी प्रकार जीव और पुद्टल-द्रव्य भी गतिमें घमकी 
सहायता ग्रहण करते हैं ।” बस्तुओके गतिकायेमें घरमके अमुख्य हेतुत्व 
और निष्कियत्वका समथथन ब्रह्मदेव निम्न दृष्टान्तपूवंक करते हैं। सिद्ध , 
पूर्णतः सुक्त जीव हैं। उनके साथ संसारका कोई संबन्ध नहीं है। वे 
पृथ्वीक किसी भी जीवके उपकारक नहीं हैं। वे प्रथ्वीके किसी भी 
जीवसे उपकृत नहीं होते। वे किसी भी जीवको मुक्तिमाग पर नहीं ले 
जाते। तथापि कोई भी भक्तिपूवक सिद्ध पुरुषकी भावना करे, यह 
विचार करके देखे कि, अनन्त ज्ञानादि विषयोंमें स्वभावतः वह भी 
सिद्धके समान ही है तो वह जीव भी धीरे धीरे सिद्धत्वग्रापिके मार्गमें 
आगे बढता है। यहां स्पष्ट है कि वास्तवमें तो जीव स्वर ही मोक्ष- 
मारगका मुसाफिर बना है, फिर भी इस बातसे भी इन्कार नहीं किया 
जा सकता कि सिद्ध पुरुष भी उसकी मुक्तिका कारण है। वास्तविक 
इष्टिसे अथवा किसी प्रकार भी वस्तुओंको न चलाते हुवे भी ठीक इसी 
प्रकार धर्म उनकी गतिमें कारण अथवा हेतु है। 

लोकाकाशके बाहर धमतत््वका अस्तित्व नहीं है। इसी लिए स्वभावतः 
ऊब्बैंगति होने पर भी मुक्त जीव लछोकाग्र पर स्थित सिद्ध शिक्व पर ही 
रह जाते हैं और उससे ऊपर अलछोक नामक अनन्त महाझ्यन्य आकाशामें 
नहीं विचर सकते । छोकाकाश और अछोकाकाशकी मिन्नताके समस्त 
कारणोंमें एक यह भी है कि छोकमें धमकी अवस्थिति है। विश्वमें 

बस्तुओंकी स्थिति और विश्ववस्तुओंकी नियमाधीनता गतिसापेक्ष है। 
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अत एवं कह सकते है कि, धर्मके कारण ही छोकाकाश अथवा 
नियमबद्धविश्वका होना संभव हुवा है। ऐसा होते हुए भी यहां पर यह 
बात याद रखनी चाहिये कि, धम गतिमें सहायक्र॒ कारण के सिवा 
और कुछ नहीं है । पदार्थ स्वयमेव ही गतिमान अथवा स्थितिशील 
होते है और किसी भी स्थितिशीछ पदाथेकी धम चछा नहीं सकता। 
यही कारण है कि विश्वके पदाथ निरन्तर चढते फिरते दिखढाई नहीं 
देते । यह कहा जा सकता है कि विश्वमें जो नियम अथवा अआछा 
(व्यवस्था) प्रतिष्ठित हो रहे है उनका एक कारण है । 

अध्यापक शीलके मतानुसार धम गतिका सहायक कारण तो 
है ही, पर वह “ इससे भी कुछ और अधिक है” | वे कहते हैं---- 
८४ बह इसके अतिरिक्त कुछ और भी है, वह नियमबद्ध गतिपरंपरा 
( 58४67 0९ 770एश॥678 ) का कारक अथवा कारण है, जीव 
और पुद्गलकी गतिमें जो श्र॒खढ्व ( 074७7 ) वर्तमान है उसका कारण 
धरम ही है। ” उनके मतानुसार धर्म, छाइव्नीट्स प्रतिपादित प्रथमसे 
नियत व्यवस्था (?78-९४७9॥96व ॥77079) से कुछ कुछ मिलता 
जुल्ता ही है। प्रभाचन्द्रकी “ सकृदगति युगपद्भावि गति ” इस युक्ति 
पर वह अपना मतवाद स्थापित करता है । वस्तुओंकी गतियोंमें जो 
श्रृंखला या नियम देखा जाता है उसका कारण घर्म ही है, ऐसा 
प्रभाचन्द्रका वास्तविक अभिप्राय है या नहीं इसमें सन्देह है। उक्त 
श्रृख्ाके कारणोंमें धरम भी एक है, यह वात स्वीकार्य है, परन्तु 
वस्तुओंकी श्रृखछाबद्धगतिमें धमके अतिरिक्त अन्य कारणोकी भी 
आवश्यकता होती है; यह बात भी स्वीकार करनी पड़ेगी। सरोवरमें 
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मत्स्यपंक्ति जिस श्रखछासे ग़मनागमन करती हैं, उस श्रृंखलमें केवल 
सरोवरका पानी ही एकमात्र कारण है, ऐसा नहीं कहा जा सकता। 
मीनपैक्तिकी उपयुक्त सुसंबद्ध गतिमें तालबका पानी जिस प्रकार कारण 
बनता है उसी प्रकार मत्स्योक्की प्रकृति भी कारण बनती है। 'प्रमेय- 
कमल्मातण्ड'में प्रभाचनद्रने कहा है--- । 

४ विवादापन्नसकलूजीवपुद्गलाश्रय्रा: सकृदूशतयः साधारणवाह्य- 
निमित्तापेक्षा: युगपद्भाविगतित्वादेकसरः सलिल्लाश्रयानेकमत्स्यगतिवत्‌। 
तथा सकलजीवपुद्गलूस्थितयः साधारणबाद्यनिमित्तापेक्षा युगपद्भाविस्थि- 
तित्वादेककुण्डाश्रयानेकबद्रादिस्थितिवत्‌ । यत्तु साधारण निमित्त स धर्मो- 
5यमश्व, ताम्याम विना तदगतिस्थितिकायस्थासम्भवात्‌ | ” 

इसका भावा् यह है कि “ समस्त जीव और पौदगलिक पदा- 
थौंकी गतियां एक साधारण बाह्य निमित्तक्नी अपेक्षा रखती है। क्‍यों कि 
ये समस्त जीव और पौदगलिक पदार्थ युगपत्‌ अर्थात्‌ एक साथ गति- 
मान दिखलाई देते हैं | सरोवरके अनेक मत्स्योकी युगपद्गति देखकर 
जिस प्रकार उस गतिके साधारण निमित्तरूप एक सरोंवरमें वर्तमान 
जलका अनुमान होता है उसी प्रकार जीव पुद्गलकी गतिसे एक 
साधारण निमित्तका अनुमान करना पड़ेगा | समस्त जीव और पौदगलिक 
पदा्थोकी स्थितियां एक साधारण बाह्य निमित्तकी अपेक्षा रखती हैं; 
क्यों कि वे समस्त जीव और पौदगलिक पदाथ युगपत्‌ स्थितिशील देखे 
जाते हैं | एक कुंडमें अनेक बेरोंकी युगपत्‌ स्थिति देखकर जिस प्रकार 
उक्त स्थितिके साधारण निमित्तरूपसे कुंडका अनुमान होता है, उसी 
प्रकार जीव, पुदगढ॒की स्थितिसे एक साधारण निमित्तका अनुमान 
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करना पडेगा। वे साधारण निमित्त यथाक्रम धम और अधघम हैं; क्‍यों 
कि इन दोनोंके बिना उपरोक्त गति-स्थितिरूप काय हो नहीं सकता। ” 

प्रभाचन्द्रके उपरोक्त वचनसे यही सिद्ध होता है कि अनेक 
पदा्थोंकी युगपत्‌ गतिसे धर्मतत््वके अस्तित्वका अनुमान होता है। 
परन्तु जिस प्रकार एकके पीछे दूसरे पदाथके जानेसे ही उन्हें श्रखल्ल- 
बद्ध नहीं कह सकते उसी प्रकार दो या अधिक पदाथ्रोकी युगपत्‌ 
गतिसे ही उनके श्रृखढ्लबद्ध होनेका अनुमान नहीं किया जा सकता। 
गतियां युगपत्‌ होनेसे ही वे श्रखाबद्ध हो जाय यह कोई नियम नहीं 
'है। कल्पना कीजिए कि किसी ताहयबमें एक मछली उत्तरकी ओर 
दौडती है, एक मनुष्य पूथकी ओर तैरता है, पेड़से गिरा हुवा एक 
पत्ता पश्चिसकी और बहा जाता है और एक कंकर सरोवरके तहकी 
ओर बैठता जाता है; ये सब गतियां युगपत्‌ है और ये युगपत्‌ गतियां, 
गति-कारण जलूसे ही संभव हैं; परन्तु इन सब गतियोंमें योगपथ होने 
प्र भी कोई श्रृंखक्ा (व्यवस्था) दिखलाई नहीं देती । इसी प्रकार 
धर्मको युगपत्‌ गतियोंका कारण नहीं कहा जा सकता | धर्मकों जेच 
दरशनमें निष्किय पदार्थ कहा गया है । गतिप्रंपराकी श्रृंखलामें धमकी 
उपयोगिता स्वीकार्य है; परन्तु याद रखना चाहिये कि धर्म क्रियाशिज् 
वस्तु नहीं है और इस लिए विश्वकी गतियोमें जो शह्ुझ है उसका 
एकमात्र कारण धर्म ही है ऐसा नहीं माना जा सकता। 

अतः हमें प्रतीत होता है कि अध्यापक चक्रवर्ती महाशयने 
'पण्डितवर शीहके धर्म संबन्धी मतवादकी जो समाछोचना की है वह 
युक्ति-संगत है । परन्तु गतिसमूहको श्वद्धल्के कारणकी खोज करते 
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हुए अध्यापक चक्रवर्तीनी अधर्मतत््त छा धरा है । स्थितिकारण अधर्म 
# युक्तिसे ” घमका “ पूर्वंगामी” ([,0968॥7 फपंण) है और 
अधमके फल अथवा कार्यका निरास करनेके लिये अथवा उसे किसी 
हद तक मन्द्‌ करनेके लिये घमके प्रयत्नसे श्वृ्डंकी उत्पत्ति हुई है 
ऐसा उनका मत प्रतीत होता है । विद्वान अध्यापकके इस मतको 
हम स्वीकार नहीं कर सकते । हमें मूलना न चाहिये कि धरम और 
अधर्म दोनो' निष्किय तत्त्व है | उनके अस्तित्वसे गति-शच्लछाके आवि- 
भमावकों सहायता मिछ सकती है, परन्तु गतिश्वन्वछ्मकी उत्पत्तिमें उनका 
क्रियाकारिव बिल्कुल नहीं है । 

सच बात तो यह है कि धमम, अधर्म, आकाश और कार 
सम्मिलित रूपसे अथवा प्रथक्‌ प्थकू, वस्तुओंकी गतिपरंपरामें श्वृ्ठला 
उत्पन्न करनेमें समथ नहीं है। इनका अस्तित्व आद्डछाके सहायक 
रूपमें माना गया होने पर भी ये स्वैथा निष्किय द्रव्य है | विश्वनिय- 
मके कारणका निर्णय करनेमें अद्वैतवाद “एकमेवाहितीयस्‌ ” सत्पदार्थको 
छाता है और ईैरवाद एक महान स्रष्टका निर्देश करता है। जैन 
दर्शन अद्वेतवाद और कर्तृत्ववाद, इन दांनोका विरोधी है; अत एव 
अडलछाबद्ध गतियोका, और उसके साथ विख्वर्ती नियमका कारण 
निश्चित करनेमें जेनोको स्वभावतः गतिशील जीव और पुदंगलकी 
स्वाभाविक प्रकृति पर अवरम्बित रहना पड़ता है। सब जीवोमें समान 
ही जीवके गुण रहे हुए हैं | इस लिये सब जीवोके कम और क्रियापद्धति 
अधिकांगशमें एक ही ग्रकारके होते हैं । और एक ही, काछ, आकाश, 
धरम, अधम और पुद्गलके साथ मिछुकर समस्त जीवोंको काये करना 
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पड़ता है; इस लिये भी जीवोमें एक नियम और >्वछाका आविर्माव 
होता है । हमें प्रतीत होता है कि जड़ जगतकी अआह्छाके सम्बन्धमें 
जैन दरशेन, आधुनिक विज्ञान-सम्मत मतका स्वीकार करनेमें तनिक भी. 
आनाकानी नहीं करेगा। वर्तमान युगके जड विज्ञानके आचार्योके समान 
जेन भी कह सकते है कि, जड जंगतमें जो श्वद्डठा है वह जड पदार्थके 
स्वाभाविक गुणोमेंसे उत्पन्न हुई है। जडका संस्थान (४५७) और गति 
(॥/०४०० ) गुरुत्वाकषण (७७ ०६ 87%४09)के नियम और जडमें 
वर्तमान आकषेणविकषण शक्ति (?एंग्रलं9768  &6080॥07 दगते 
#थ०परोआं०० ) मेंसे ही जड जगतकी श्व्डछ्ा उत्पन होती है। जड व्यापारों 
(?फछए ग्राशणंद् 9७707678) में जो नियम देखा जाता है 
उसकी अ्रतिष्ठामें धम, अधम, आकाश और कालका अस्तित्व अत्यधिक 
सहायक है; यह बात भी यहां मान छेनी चाहिये। ज॑गतमें जीवोका 
अस्तित्व भी जडजगतकी अ्रृंखढ्का पोषक है; क्यों कि अनादि कालसे 
जो सब वद्ध जीव संसारमें भ्रमण कर रहे है, उनके प्रयोजन और 
अभीप्साके अनुसार जड दू्य अथवा पुद्गल धीरे धीरे बदुकते आए हैं। 
इस प्रकार माद्म होता है कि, वस्तुओकी गतिमें जो श्रृंखला है वह 
मूल तो वस्तुकी ही क्रियाशील प्रकृतिमें से ही उत्पन्न हुई है, और केवल 
धर्मतत्वका अस्तित्व ही इस श्रेंख्की प्रतिष्ठाका सहायक है ऐसा 
नहीं है। अधर्म, आकाशादि तत्व भी उसके परिपोषक है। तत््वार्थ- 
राजवार्तिककार विशष रूपसे कहते हैं कि, पदाथे स्वभावसे ही गति- 
स्थितिमें कतृत्वाधिकारी है। और वे घम अधमको “उपग्राहक ” कहते 
है। वे कहते है कि, अन्ध व्यक्ति चलनेमें ढकड़ीका सहारा छेता है, 
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लकड़ीं उसे चल्ताती नहीं, केवल उसके चलनेमें सहायता देती है। यदि 
लकड़ी क्रियाशील कर्ता होती तो वह अचेतन और निद्वाग्रस्त व्यक्तिको 
भी चढछाती | अत एवं अन्धकी गतिमें छकड़ो उपग्राहक है। और इश्कि 
व्यापारमें प्रकाश सहायक है, देखनेकी शक्ति आंख ही है, प्रकाश दृष्टि- 
शक्तिका उत्पादक नहीं है। प्रकाश यदि क्रियाशील कर्ता होता तो वह 
अचेतन और सुप्त व्यक्तिको भी दशन कराता । अत एवं इृडि-व्यापारमे 
प्रकाश उपग्राहक है| वे कहते हैं कि, “ ठीक इसी प्रकार जीव और 
जड पदाथ स्वयमेव ही गतिमान अथवा स्थितिशीढ होते हैं। उनके 
गति और स्थिति व्यापारमें धम और अध्म, उपग्राहक अर्थात्‌ निष्किय 
हेतु हैं। वे उस गति या स्थितिके “कर्ता” या उत्पादक नहं।'हैं । घर्म 
और अघम यदि गति और स्थितिके कर्ता होते तो गति और स्थिति 
असंभव हो जाते।” धम और अधमेको सक्रिय द्रव्य रूप माननेसे 
जंगतमें गति और स्थिति असम्सव क्यों हो जाती, इस बातका भी ग्रति- 
पादन किया गया है। धम और अघम सर्वव्यापक तथा छोकाकाशममें 
-सबेत्र व्याप्त हैं। अत एवं जब जब धम किसी वस्तुको गतिमान करता 
“तब तब ही अधम उसे रोक देता। इस प्रकार जंगतमें स्थिति असंभव 
हो जाती। इसी लिये अकलंक देव कहते हैं कि, यदि धरम और अधर्म 
निष्किय द्रव्यके अतिरिक्त कुछ और होते तो जगतमें गति और स्थितिका 
होना असंभव हो जाता । गति और स्थिति जोव और जड़ पदा्थोकी 
क्रियासापेक्ष है। घम और अघरम गति और स्थितिके सहायक हैं और 
एक प्रकारसे धरम तथा अधर्मके कारण ही गति और स्थिति संभवित 
होती है । यहां पर हम जरा आगे बढ़कर क्या यह नहीं कह सकते 
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कि, श्रृंखहबद्ध गति और अ्रृंखंछावद्ध स्थिति जीव और जेड़ पदार्थोरकी 
संवोभाविकक क्रियांके आधीन है और उसके सहायक तथा अपरिहोर्य 
हेतु होनें पंर॑ भी ध॑भ और अधर्म सम्मिंहितं रूपसे या प्रथक्‌ पथैक्‌ 
गति-स्थिति-श्रुखल्ाके उत्पादक ( 08786 ) नहीं हैं 

जी लोग कहते हैं कि धम और अधर्म ग्रत्यक्षेक विषय नहीं हैं 
अतणव वे सत्पदार्थ नहीं हैं, उन्हें जैन अयुक्तवादी कहते है । प्रत्यक्षके 
विंषंथ न हों' ऐसे अनेक पदाथ हमें सत्य॑ं मानने पड़ते है और हम उन्हें 
सत्य मानते भी है । पदाथ जब गतिशील एवं स्थितिमान देखे जाते हैं 
तो कोई ऐसा दहृब्य भी अंवश्य होना चाहिये कि जो उनके गति और 
स्थिति-व्यांपारमें सहायता दे । इस युक्तिसे धरम तथा अधमके अस्तित्वें 
और दत्य॑त्वका अनुमान किया जाता है । कोई कोई कहंते है कि,आकाश 
ही गतिका कारण है और आकाशसे मित्र घम अथवा अधर्म दूय 
मनिनेकी आवश्यकता नहीं है | जैन दाशैनिक इस मतवादकी निःसाखा 
दिखलानेके लिये कहंते है कि, आकाशका गुण तो अवकाश देनो 
हो है। यह बात समझमें आने योग्य है कि, अवकाशप्रदानं यह गति- 
शीछ पदाथोंको उनकी गतिमें सहायता देनेसे एक भिन्न वस्तु है। इन 
दोनो गुणोंकी यह मौलिक मिन्नता ऐसे दो द्वव्योंका अस्तित्व सिद्ध 
करती है कि जो मूलसे ही भिन्न हो। और इसी कारण धर्मतत्त्व 
आकाशसे मित्र हज्य है। और यह भी ज्ञात होता है कि, यदि आकाश 
गतिकारण होता तो वस्तुएं अछोकमें प्रवेश करके छोकाकाशके समान 
वहां भी इधर उधर सच्चार कर सकती थी। अछांक यह आकाशका 
अंश होने पर भी सर्वेथा शून्य और पदाथ रहित है | ( इतना ही नहीं, 
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वहां तो सिद्ध भी प्रवेश नहीं कर सकते । ) इससे ही माछम होता है 
कि, घम सदद्वव्य है, अछोकमें इसका अस्तित्व नहीं है, और लछोकमें 
व्याप्त होकर छोकाकाश और अलोकाकाशमें एक बड़ी मिन्नता ग्रतिपादित 
करता है। कोई कोई यह भी कहते हैं कि अद्ट ही गति-कारण है, 
घर द्रन्यकी सत्ता नहीं है। परन्तु याद रखना चाहिये कि चेतन जीव 
जो शुभाशुभ कम करता है, उसीके फलस्वरूप अद्ट्की कल्पना की 
गई है। दलीलके लिये यह मान भी हें कि चेतन जीवके गमनागमन 
करानेमें अद्् समथ है तो भी पाप-पुण्य कमोके अकर्ता और तजन्य 
अद्ृष्टके सांथ किसी ग्रकारका संबन्ध न रखनेवाले जो जड पदार्थ हैं 
'उनकी गतिका कारण क्या हो सकता है ? यह बात याद रखनी चाहिये 
कि, जैन मतानुसार घम, पदाथौको चल्लानेवाल्ा कोई द्रव्य नहीं हैं, वह 
'तो वस्तुओंकी गति-क्रियामें केवल सहायता देता है। गतिमें धर्मके 
समान एक निष्किय कारण अवश्य मानना चाहिये। अच्षकी सत्ता 
मानें तो भी उससे धर्मको एक सत्‌ और अजीव द्रव्य माननेमें कोई 
रुकावट पैदा नहीं होती । 
(२) 
अधर्म 

विस्व-व्यापारके आधारकी खोज करते हुवे अनेक दर्शनोंको -- 
खास करके प्राचीन दर्शनोंको --- दो विरोधी तत्त्व मिले हैं | जरथुस्त- 
प्रवर्तित धर्ममें हम “अहुरोमज्द” और “अहरिमान” नामक दो परस्पर 
विरोधी-हितकारी और अहितकारी-देवताओंका परिचिय पाते हैं। प्राचीन 
थाहूदी धमं और क्रिश्चियन धममें भी इख्वर और उसका चिरकाछीन 
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हे 


दुश्मन शैतान मौजूद है। भारतमें देव और असुरकी धर्म-कथा पुरातन 
कालसे चली आती है। धर्मविश्वासकी बातकों छोड़कर यदि दाशनिक 
तत्वविचारकी आलोचना की जाय तो वहां भी द्वेतवादकी एक असर 
इृष्टिगोचर होती है। उन सब द्वैत वादोमें आत्मा और अनात्माका भेद 
विशेष उल्लेख योग्य है और इस भेदकी कल्पना प्रायः सभी दरनोंमें 
किसी न किसी रूपमें रही हुई हैं। सांख्यमें यह द्वैत पुरुष-प्रक्ृतिके रूपमें 
वर्णित है; वेदान्तमें ब्रह्म और मायाके सम्बन्धके विचारमें देतका कुछ 
आभास दिखलाई देता है; फ्रेंच तत््ववेत्ता डेकाट के अनुयायी आत्मा 
और जड़की मिन्नता देख सके थे और इन्होंने उनका समन्वय करनेका 
तृथा प्रयास किया था | जैन दर्शनमें जीव और अजीब ये परस्पर 
मित्र मूल तत्व है । इन सब द्वैतोंके अतिरिक्त अन्य भी कई प्रकारके 
द्वेत दाशनिक स्वीकार करते हैं | यथा -सत्‌ और असत्‌ (भव०ष्ठ 
80 १0०7-0७9९8 >) तत्त्व और पर्याय (स्‍४0प776707 छ7व ?॥6- 
707९707) आदि। 

प्राचीन ग्रीकोंने एक अन्य सुग्रसिद्ध भेदकौ कल्पना की थी, वह 
भेद गति और स्थितिके बीचका है । हेराह्नीट[सके शिष्योंके मतानुसार 
प्रत्येक स्थिति यह वास्तविक तात्विक व्यापार नहीं है, प्रदार्थ प्रतिक्षण परि- 
वर्तित होता रहता है और इस प्रकार प्रत्येक पदाथ ग्रतिक्षण गतिमान है 
ऐसा कह सकते हैं | दूसरी और पारमेनिडिसके शिष्य कहते है कि, 
गति असंभव है, परिवर्तित न हो ऐसी स्थिति ही स्वाभाविक तत्त्व है। 
इन दोनों पक्षेके वादविवादसे गति और स्थिति, दोनोंकी सत्यता और 
ताखिकता समझी जाती है । जो छोग केवल तत्त्वविचारके ही पक्षपाती 
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नहीं हैं और छोकव्यवहारकी ओर भी दृष्टि रखंते हैं वे गति और 
स्थितिंमेंसे किसी एककी सत्ताको सवेथां अस्वीकार करके दूसरेकी 
ताखिकता नहीं दिखला संकते। जैन अनेकान्तवादी हैं अतएव वे 
गति-कारण धर्म कौर स्थिति-कारण अर्थम इन दोनोंकी ताखिकताकों 
स्वीकार करें तो इसमें आश्वयेकी कोई बात नहीं है । 

धर्मके कारण गति है; अधर्मके कारण स्थिति है; घर्म और 
अधम दानों सत्‌ दब्य हैं; और अजीव द्रव्योंमें इनका समावेश 
होता है। दोनों ही छोकाकारमें व्याप्त * और सर्वगत व्यापंक पदार्थ 
हैं। महाशूत्य अछोकमें दोनोंका अस्तित्व नहीं है । “ धर्म इससे कुछ 
विशेष है, वह नियमबद्धं गतिपरंपंराका कारक या कारण है- जीव 
और पुद्गलकी गतियोमें जो शंड्डछा वर्तमान है उसका कारण धर्म 
ही है ”-..- यह मानना युक्तिसंगत नहीं है। जैन दरीनके भतानुसार॑ 
जीव और पुदगल दोनों स्वयमेव ही गतिशील हैं और धर्म पूृणतः 
निश्किय पदाथ है। अतएव यह नहीं कहा जा सकता कि; 
धरम विखंवंती अब्डछाका विधायंक्र है। अधम भी निष्किय द्रव्य 
है | जीव. और पुदंगल स्वयमेव ही स्थितिशील हैं। यह नहीं कहा 
जा सकता कि, यदि जगतमें श्रृंखक्नबद्ध स्थिति हो तो डेसका 
कारण जंधर्म ही है। जीव'और पुदगलका स्वभोव॑ ही उसको 
कारंण है। धम और अधममेंसे कोई भी जगतवर्ती नियमका कर्ता 
नहीं है। और इनमेंसे किसी एककी दूसरेंका सुक्तिसे पूंवैगामी 
(7.०8%209 एए००) नहीं कह सकते। धर्म और अधिममेंसे को£३ 
एक दूसरेके व्यापारकी ग्रतिक्रिया करता है और इस चिरविरोध या' 
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अनन्त संग्रामके ऊपर विश्वश्वुद्डत्ष अवरम्बित है, ऐसा मानना युक्ति- 
विरुद्ध है। ग्रीक दाशैनिक आविष्कृत “राग? ( शिएंग्रथंएी6 ० 076 ) 
और “ द्वेष ! ( +7४7०७॥४७ ० ॥&09 ) के सिद्धान्तके साथ घर्म 
और अधर्मकी तुलना नहीं हो सकती हमें प्रतीत होता है कि, घर्मको 
बहिरसुखी गतिका कारण (+एंग्रथ्ंए6 * टुप्रद्रा'क्षा९९ंए8 70007 
शांत्रएंए/ ॥7768 ? ) और अधमको अन्तमुखी गतिका कारण या 
मध्याकपेणकारण (कोष्टक +ए४०७६७॥७ 0 672ए/8&४००) कहना 
ठीक नहीं है । परमाणुकाय संरक्षणमें जिन दो परस्पर विरोधी 
(?0शंफ्रंए० 27वें 7०8७४४७) वेधुतिक शक्तिका व्यापार ( 2००४० 
779876४% 77]7७70७४ ) देखा जाता है, उनके समान परस्पर 
विरोधी किन्हीं दो तत्वोंके साथ धरम अधरमकी तुलना नहों हो सकती । 
धर्म और अधम स्वेथा निष्करिय द्रव्य है । जिस ग्रकार “केन्द्राभिमुखी” 
और “ केन्द्रबहिर्गामी ” गति ((४००४फनंकं ब7व एशारोपिटटओं 
£07०68 ) से वे नहीं मिलते उसी प्रकार किसी प्रकारके भी क्रिया- 
कारितव ( (५०७४० ७०७ए४४४78 ) का आरोप उनमें नहीं किया 
जा सकता । 

जैन दरशैनमें अधमका अर्थ पाप या नीति विरुद्ध कम नहीं है । 
यह एक सत्‌ अजीव तत्व है; वस्तुओंकी स्थितिशीछताका एक 
कारण है| वह जीव और जंड बस्तुओंका स्थितिकारण माना जाता 
है इससे यह न समझ लेना चाहिए कि अधघम गतिशील पदाथोंको 
रोक देता है। अधर्म स्थितिका कारक सहभावी कारण है । द्वव्य- 
संग्रहकारने इसे “ ठाणजुदाण ठाणसहचारी ” ( स्थानयुतानां स्थान- 
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सहकारी ) अर्थात्‌ स्थितिशील पदार्थका स्थितिसहायक कहा है। 
जो स्थितिशीछ पदार्थकी स्थितिकों सहायता देता है उसे विश्वुद्ध 
दर्रनवाले अरिहितोने अधम कहा है। पशुओंकी स्थितियोंका जिस 
ग्रकार प्रृथ्वी साधारण आश्रय है उसी प्रकार अधम जीव और पुदगढोंके 
स्थितिव्यापारका साधारण आश्रय है (तत््वाथैसार, अध्याय ३-३५- 
2६ ) गमनशीह पशुओको प्रथ्वी रोक नहीं देती, परन्तु प्रथ्वी न हो तो 
उनकी स्थिति भी सम्भव नहीं, उसी प्रकार यद्रपि किसी भी गतिशीढ 
'वस्तुको अधर्म रोक नहीं देता तथापि अधमके बिना 'गतिशीढ 
वस्तुओकी स्थिति भी सम्भव नहीं | ऐसे समय जैन छेखक अधर्मके 
साथ छायाकी भी तुलना करते है। वे कहते है--“ जिस प्रकार 
छाया तापसे झुल्सते हुवे प्रांणियोंकी स्थितिका और प्रथ्वी अश्वोंकी 
'स्थितिका कारण है उसी प्रकार अधर्म भी पुद्गछादि द्ृब्योकी स्थितिका 
'कारण है। ” 

अधघरम “ अकर्ता ? अर्थात्‌ निष्किय तत््व है। यह वस्तुओकी 
'स्थितिका हेतु या कारण होने पर भी कदापि क्रियाकारी (2970० 
0 97०47४४४७) कारण नहीं है | यही कारण है कि अधमको 
स्थितिका “ बहिरंग हेतु ” अथवा “ उदासीन हेतु ” कहा जाता है। 
वह “नित्य ” और '“ अमूत ” है; उसमें स्पश, रस और गंवादि 
गुण नहीं हैं । इन सब बातोमें घम, काछ और आकाशसे अधर्मकी 
समानता है । इसका विशिष्ट गुण है और यह वस्तुओंके स्थितिपर्यायका 

- आधार है, इस लिये यह सदद्रब्य है । अधम, द्रव्यतत््वरूपमें जीवके 

समान है; जीवके समान वह भी अनायनंत और अपौदगल्कि 


जैन द्शेनमें धर्म और अधर्म दठर्त्व श०९, 


(7४०7४) ) है। पहिले कहा जा चुका है कि अधर्म अजीव 
अर्थात्‌: अनात्मद्रव्य है । 

धर्म, काठ, पुद्गल और जीवके समान अधम, लोकाकाशमें 
वर्तमान है। अनन्त आकाशमें उसका अस्तित्व नहीं है। अघम 
वर्तमान (अस्ति) और प्रदेशविशिष्ट (काय) है इस लिए उसकी 
गणना पैच अस्तिकायमें को गई है । एक अविभाज्य पुद्गल जितना 
स्थान रोकता है उसे ' प्रदेश” कहते हैं। अघर्म छोकाकाशकी 
सीमामें रहता होनेसे उसके ग्रदेश अनन्त नहीं है । वे निर्दिश सीमामें 
रहते होनेसे उनका अंत है| जैन अघरम, धम्म और जीवके प्रदेशोको 
“असंख्य ? अर्थात्‌ अगण्य कहते है । 

इस प्रकार अधम “ असंख्येय-प्रदेश ” होने पर भी एक ही है 
--केवल एक ही व्यापक पदाथ है। वह विश्वव्यापी (“छोकावगाढ”) 
और विस्तृत (“प्रुथुछ” ) है। धर्मके समान अधमके प्रदेश भी 
परस्पर संयुक्त हैं; अतणव वह एक व्यापक पूण पदाथ कहलाता है।इस 
विषयमें अघम, काल्तत्वसे मिन्र है, क्योकि कालाणु परस्पर संयुक्त नहीं है। 

धर्म और अधर्म, दोनोंकी मूलतः एक ही द्रव्य कहा जा 
सकता है या नहीं ? दोनो छोकाकाश व्यापी है अत एवं दोनोंका 
४ देश ” एक है। दोनोंका “संस्थान” अर्थात्‌ परिमाण एक ही है। 
दोनो एक “काल! में वर्तमान है। दाशैनिक एक ही दर्शन अर्थात्‌ 
प्रमाणकी सहायतासे दोनोंके अस्तित्वका अनुमान करते है| धम और 
अधर्म “अवगाहन ” से एक है अर्थात्‌ दोनों परस्पर घनिष्टतासे 
संयुक्त हैं| दोनों तत्त्त “द्रव्य” है, अमूत हैं और ज्ञेब हैं | अत एव 
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धर्म और अधम दोनोंको प्रथक्‌ प्रथक्‌ न मानकर एक ही द्रव्य मानें 
तो क्‍या दोष है? इसके उत्तरमें तत्वाथ-राजवार्तिककारका कथन है 
कि, धम और अघमके कार्य मित्र हैं, अत एव वे दोनों मिन्र द्रव्य हैं | 
एक ही पदार्थम एक ही समयमें रूप, रस और अन्य व्यापार देखे 
जाते हैं, परन्तु क्या इससे हम रूप रसादिको एक ही व्यापार कह 
सकते हैं? 

आकाश तलको मति और स्थितिका कारण मानकर धर्म और 
अधमके अस्तित्वसे इन्कार नहीं किया जाता । आकाशका छक्षण तो 
अवकाश अर्थात्‌ स्थान देना ही है। जिस प्रकार नगरमें घर आदि 
होते हैं उसी प्रकार आकाशमें घम, अधरम और अन्य द्रव्य रहे हुए हैं। 
यदि स्थिति और गति कराना आकाशका गुण होता तो अनन्त महा- 
शून्य अलोकमें भी इन गुणोका अभाव न होता। अछोकाकाशमें गति 
और स्थिति संभव होती तो छोकाकाश और अनंत अलोकाकाशमें कोई 
अन्तर न रहता। व्यवस्थित लोक और अनन्त अछोकके भेद्से ही 
भाद्म होता है कि आकाशमें गति-स्थितिके निमित्त कारणत्वका 
आरोप नहीं किया जा सकता और गति-स्थितिके कारण स्वरूप धर्म 
और अधमका अस्तित्व मानना आवश्यक है। यद्यपि यह सच है कि, 
अबकाशको देनेवाले आकाशके बिना धम और अधर्मका कोई भी कार्य 
नहीं हो सकता, परन्तु इसका अथे यह नहीं है कि आकाश और 
घर्म-अधर्ममें कुछ भेद ही नहीं है। वैशेषिक दर्शनमें दिंगू, का और 
आत्माको भिन्न मिन्न पदार्थ माना है। आकारके विना इनमेंसे किसीका 
भी कार्य नहीं हो सकता, इतना होने पर भी इन सबका अस्तित्व 


जैन दर्शनसें घर्मे ओर अधघमसे तर्त श्र 


आकाइसे प्रथक्‌ माना गया है। यदि एक ही दब्यमें मिन्न मित्र 
कार्योका आरोप किया जा सकता है, तो न्यायददीन संमत अनेका- 
त्मवाद किस प्रकार युक्तियुक्त ठहरेगा ? इसके अतिरिक्त सांख्यदशन 
प्रकृतिमें सतत, रजसू और तमस्‌-नामक भिन्न मिन्न तीन गुणोका आरोप 
करता है, वह भी किस प्रकार उचित माना जायगा ? इन तीन गुणोमें- 
से किसी भी एक गुणको मिन्न मित्र तोन प्रकारोंसे काम करनेवाला 
मान लिया जाता तो भी काम चलछ जाता। मूछतः ही भिन्न कार्योंका 
कारण एक हो तो सांल्यसंमत पुरुषवहुत्ववाद सिद्ध नहीं हो सकता। 
चौद्ध दरशेन, रूपस्कंध, वेदनास्कंध, संज्ञास्कंध, संस्कारस्कंध और 
विज्ञानस्कंध नामक पांच मित्र भिन्न स्कन्धोंका उल्लेख करता है। 
अन्तिम स्कन्धके बिना शेष स्कन्धोंका होना असम्भव होते हुवे भी 
बौद्ध पांचो स्कन्ध मानते है। अर्थात्‌ एक पदार्थ दूसरेके आश्रित हो 
तो भी, यहि दोनोके कार्यों मौल्कि भेद हो तो, दोनों पदा्थोका प्रथक्‌ 
अस्तित्व मानना पड़ता है। 

धरम और अधघर्म अमूर्त द्रव्य है, अतः वे अन्य पदाथौकी गति 
और स्थितिमें किस प्रकार सहायक हो सकते है ? -- इस ग्रकारकी शंका 
करनेका कारण नहीं है। द्रव्य अमूर्त होने पर भी कार्य कर सकता 
है। आकाश अमूते होने पर भी अन्य पदा्थोंकी अवकाश देता है। 
सांख्यदर्शन-संमत प्रधान भी अमूर्त है, तथापि पुरुषके लिये उसका 
जगत-प्रसवका काय माना गया है। बौद्ध दर्शनका विज्ञान अमूतत 
होने पर भी नाम रूपादिकी उत्पत्तिका कारण है। वैशेषिक संमत 
अपूत भी क्‍या है? वह भी अमूत है, तथापि वह जीवके सुखदुःखादिका 
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नियामक है। अत एवं धम और अधम अमूर्त होते हुवे भी कार्य 
करते हैं, इसमें शंकाको स्थान नहीं है। 

धम और अधरम शब्द साधारणतः नेतिक अथैमें व्यवहत होते हैं, 
तथापि जैन दरनमें वे दोनो द्रव्य है, दोनों ही अजीव तत्त्व हैं। कोई कोई 
धर्म और अधर्मके इन दानों अथोमें पारस्परिक संबन्ध तछाश करनेका 
यत्न करते है, उसीकी आलोचना हम उपसहारमें करेंगे। घम गतिका 
कारण है और अधघम स्थितिका कारण है। नेतिक अभमें धमके माने 
पुण्यकम्म और अधमके माने पापकर्म होता है। किसी किसीके मता- 
नुसार घमका “ गतिकारण ” यह तात्विक अथे ही मूल और प्राचीन 
है, पिछेसे उसीमेंसे धरमका नेतिक अथ निकला है। वे कहते है 
कि जीव द्रव्य स्वभावतः ही उड्ढगई ( ऊष्बैगति ) है। अर्थात्‌ 
वह जिस अंशमें विशुद्ध स्वभावमें स्थित होगा उस अशमें उसकी 
ऊरध्ष गति होगी और वह उतना ही छोकाग्रकी ओर आगे बंढ़ेगा। धर्म 
यह गतिकारण है; अतः सुखमय ऊब्वैक्वोकमें जानेमें जीवकी जो सहा- 
यक हो उसे धर्म कह सकते हैं। इस ओर फिर पापस्पररहित पुण्य- 
कर्म करनेसे ही जीव ऊध्वेकोकमें जा सकता है। अत एवं जो “धर्म ” 
शब्द पहिले “जीवकी ऊब्बे गतिमें सहायक ” इस अथको प्रकट करता 
था वह दब्द समय बीतने पर पुण्यकर्मवाचक हो गया। इसी प्रकार 
अधरम मूलतः “ जीवकी स्थितिमें सहायक ” इस अथका थोतक होनेसे 
बादमें उन पापकर्मोका वाचक हो गया कि जिससे जीव संसारमें 
बंधा रहता है। इस मतमें हमारी श्रद्धा नहों है। धरम और अधर्मके 
तात्विक और नेतिक अथोमें ऊपर जो सम्बन्ध स्थापित करनेका प्रयत्न 
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किया गया है वह न तो युक्तिसंगत ( /“०टटॉ५8! ) ही है और न ही 
काल्क्रमसे मि्ता हुआ ( ७४7०7००४7०७) ) ही है। यह बात किस 
प्रकार युक्तियुक्त हो सकती है कि घम जीवकी केवल स्वाभाविक 
ऊध्ब गतिमें ही सहायक है? जैन ददीनमें तो कहा गया है कि धर्म 
हर प्रकारकी गतिका कारण है। जिस प्रकार वह जीवकी गतिमें सहा- 
यता देता है उसी प्रकार पुद्गलकी गतिमें मी सहायक है | हर प्रकारकी 
शतिका कारण धर्म, केवछ जीवकी ऊब्बे गतिमें ही सहायता करे, यह 
किस प्रकार माना जा सकता है? जब जीव, जैनसंमत नरकोंमेंसे 
किसी एकमें जाता है तब घर, जीवकी उस अधोगतिमें भी सहायता 
देता है ऐसा हम समझ सकते है। धर्मतत्व जिस प्रकार 
ऊध्व गतिमें सहायक है उसी प्रकार अधोगतिमें भी सहायता 
देता है । इसी कारण धम शब्दके तात्विक अथ * गतिकारण ”? के साथ 
उसके नैतिक अथे “पुण्यकम ” का कोई सम्बन्ध नहीं हो सकता। 
अधर्मके विषयमें भी कहा जा सकता है कि, यह तत्त्व जिस प्रकार 
दुःखमय संसार अथवा यन्त्रणापूण नरकोंमें जीवकी स्थितिको 
संभवित बनाता है उसी प्रकार वह आनंदधाम ऊर्ष्बछोकमें भी जीवकी 
स्थितिको संमवित करता है। अत एवं स्थितिकारण अधर्मतत्वके साथ 
पापकर्मरूप अधमका कोई संबन्ध नहीं हो सकता। इसके अतिरिक्त यह भी 
नहीं कहा जा सकता कि पुण्यकम करनेमें अमुक ग्रयत्नशीरुता होती है 
और पापकर्ममें अमुक जडता होती है, अत एवं गतिकारणवाचक धर्म 
शब्दके साथ पुण्यकर्मवाचक धर्म शब्दका सम्बन्ध है, और स्थिति- 
कारणवाचक अधम शब्दसे पापककमवाचक् अधम दब्दका सन्वन्ध 
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है। जैनधर्मकी नीतिमें ही नहीं अपितु भारतकी छगमग सभी धर्म- 
नीतियोमें एक बात मानी गई है कि पुण्यवान, सुकर्मी अथवा धर्मसाधक 
व्यक्ति क्रियावान न भी हो। भारतीय घमनीतिमें अचंचछ स्थिति या 
चिरंभीर वैयेकी अनेक स्थानोमें अशंसा की गई है। और उसीको 
, साधनाका मूल एवं लक्ष्य कहा है। इस दृष्टिसे देखते हुए. धर्मकी अपेक्षा 
अधम ही विशेष धर्मपोषक है ऐसा कह सकते हैं। 

सच बात तो यह है कि, गति-स्थिति-कारणरूप घर्म-अधरमकी 
तात्विकताका स्वीकार यह जैन दरीनकी विशिष्टता है। इन शब्दोके 
नेतिक और तात्विक अथोमें संबंध स्थापित करनेका प्रयत्न सर्वेथा 
व्यथ ग्रतीत होता है। 


